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ABSTRACT 
 
This dissertation examines the use of corporeal rhetoric in textual and visual 
representations of the colonial subject in New Spain. By corporeal rhetoric, I refer to the multiple 
ways in which the body is represented discursively to persuade readers in accordance with their 
personal agendas. In this dissertation, the body is understood as the material body, but 
additionally considered in its symbolical nature when it is related to systems of power and 
control. By focusing on the manner in which the body is utilized as a rhetorical device to depict 
New Spain‟s political, cultural, and religious reality, I will demonstrate how the representation of 
the colonial subject through the body is intrinsically embedded in the construction of New 
Spain‟s social order.   
This project encompasses a timeframe that ranges from 1579 to 1803, situating each work 
in relation to its historical, literary, and cultural tradition. The early writings are analyzed in light 
of the period traditionally denominated as “conquest”, in which corporeal rhetoric was employed 
by Spanish religious authorities to evangelize the Amerindian groups. In the early colonial 
period, the concept of social order was defined by the interaction of elements such as the 
enforcement of Catholicism carried out by the missionary men, as well as the Amerindian 
population‟s adherence to these rules. The analysis of these texts suggests that the body of the 
missionary man embodies the Euro-Christian tradition. The tools they used in this process, 
written and visual, coexisted among the Amerindian cultures and sometimes clashed with their 
ancient traditions, especially the way in which the body is conceived by both cultures. The first 
chapter is devoted to the study of religious conversion of the Amerindian population and the 
manner in which the indigenous body works within that process in the illustrated book “Retórica 
cristiana” written by Diego de Valadés (1579). The second chapter analyzes the religious life of 
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Sebastián de Aparicio, a Spanish man living in colonial Mexico who was the protagonist in the 
text “Vida y milagros del glorioso confessor de Cristo, Sebastián de Aparicio” (1629) by 
Bartolomé Sánchez Parejo. In this text, Aparicio‟s body incarnates the characteristics of 
sainthood for the local community.  
In the written works of the late colonial period, corporeal rhetoric is associated with the 
body politic. These texts deeply rooted in the tenets of the Enlightenment correlate the physical 
and psychological health of the individual with the health of the body politic. My contention is 
that in the Mexican texts of the late colonial period, the concept of social order can only thrive 
through the attempt to categorize and objectify those colonial bodies that are in need of social 
control. Nevertheless, the diverse shape of the colonial population and the vast geographic areas 
that they inhabited make this political effort very challenging. Chapter 3 focuses on two legal 
documents: “Relación de la causa de Juana María, mulata. Esclava, mulata y hechicera” 
(1750), which describes the legal process of Juana María, a woman accused of practicing 
witchcraft. And also  the legal process “María Rita Vargas y María Lucía Celis. Beatas 
Embaucadoras de la colonia” (1803). This chapter examines the dangerous connotations that 
civil authorities attributed to certain women of the late colonial period based on her religious 
practices, her sexual gender, and her racial background. Lastly, chapter 4 studies the political 
treatise “Enfermedades políticas que padece la capital de esta Nueva España” (1787), which 
demonstrates the interrelation between the body politic and the social order.  Villarroel‟s work 
evidences the relations between the health of an individual, the health of the entire population, 
and the measures of hygiene. His critique shows his interest in the promotion of the Bourbon 
reforms to heal the symbolic body of New Spain. 
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INTRODUCCIÓN  
 
Retórica corporal y orden social en el virreinato de la Nueva España: 
 del Renacimiento a la Ilustración 
 
 
 
“El médico no puede acertadamente aplicar 
las medicinas al enfermo, sin que primero 
conozca de qué humor, o de qué causa 
procede la enfermedad; de manera, que el 
buen médico, conviene sea docto en el 
conocimiento de las medicinas, y en el de 
las enfermedades, para aplicar 
conveniblemente a cada enfermedad la 
medicina contraria.”  
 
Bernardino de Sahagún Historia general de 
las cosas de la Nueva España 1569 
 
La cita de fray Bernardino de Sahagún abre la introducción al primer libro de su Historia 
de las cosas de la Nueva España. La cita continúa con la recomendación del autor a los 
predicadores y confesores: ellos deben cumplir su papel de médicos de almas y tener experiencia 
para curar las enfermedades espirituales que el franciscano percibe en las sociedades amerindias 
(Sahagún 19). Simbólicamente, la experiencia médica de los predicadores servirá para remediar 
los vicios de la república, pero primero necesitan conocer dichos vicios para poder erradicarlos 
(Sahagún 19). Sahagún continúa exhortando a los ministros de la conversión en la Nueva España 
a que estén atentos a los males que aquejan a la población de esas tierras. Sahagún afirma que 
“entre esta gente no hay más pecado de borracheras, hurto y carnalidad; pues otros muchos 
pecados hay entre ellos muy más graves, y que tienen gran necesidad de remedio” (19). El autor 
percibe ciertas conductas de los amerindios como enfermizas y que requieren de la ayuda de la 
medicina la cual el autor metafóricamente asocia con la evangelización. La correlación creada 
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entre el predicador y el médico construye la imagen de los cuerpos amerindios como enfermos 
debido a su comportamiento. En un plano alegórico, la Nueva España es construida desde el 
ángulo narrativo de Sahagún como un virreinato que necesita de la regulación euro cristiana para 
estar en buena salud. De la misma manera en que Sahagún propone la aplicación de remedios 
para la curación de la Nueva España, otros autores presentan esta idea a lo largo del período 
colonial. Esta tesis pone en diálogo cinco textos escritos sobre la Nueva España para demostrar 
cómo el cuerpo se empleó para reproducir textual y visualmente la realidad colonial según el 
contexto sociocultural de cada obra en particular.  
La población novohispana fue representada a través de las narraciones de sus actividades 
religiosas, culturales y políticas. El cuerpo ocupa el centro de las diversas representaciones 
textuales y visuales de éstas. Las obras literarias de la colonia demuestran que la religión y la 
política social moldearon los cuerpos de los novohispanos, los cuales fueron utilizados por 
diversos autores como instrumentos retóricos que desvelaban su plan ideológico. En estas obras 
las conductas de los cuerpos novohispanos funcionaron como el ejemplo por excelencia de la 
salud o falta de salud de la Nueva España. Cada uno de los capítulos demuestra que los autores 
destacan ciertas conductas de los habitantes novohispanos a través de sus obras.  La presente 
tesis examina el uso de la retórica corporal para presentar cómo fue leído el sujeto colonial a 
través de diversas representaciones textuales y visuales producidas en distintos momentos 
históricos en la Nueva España.
 
Uno de los objetivos de esta tesis es el de mostrar que el sujeto 
colonial es multiforme, y se entiende como un sujeto conformado por variables como: la 
ascendencia racial ya que en la tesis se presentan individuos con ascendencia amerindia, negra y 
española, el género sexual y/o las diversas prácticas religiosas. Estos individuos están 
enmarcados dentro de un momento histórico y dentro de una tradición cultural que moldea su 
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comportamiento y que los hace actuar de determinada forma. Al usar el término de retórica 
corporal me refiero a las formas diversas en las que el cuerpo fue usado con la intención de 
persuadir y mover a una acción determinada a los lectores. En las obras analizadas, los autores 
reproducen y representan la realidad novohispana con la finalidad de transmitir sus ideologías.  
Mi argumento principal es que el cuerpo humano fue utilizado como una herramienta 
retórica para narrar la realidad política, cultural y social de la Nueva España. En este sentido, la 
representación del sujeto colonial a través del cuerpo está intrínsecamente anclada en la 
instauración del orden social, pues el cuerpo humano es construido por los autores como el 
instrumento crucial para medir el nivel de orden social. En mi análisis los conceptos teóricos de 
cuerpo y de espacio ocupan un lugar importante. Existen diversas teorías que definen el término 
de cuerpo. En esta tesis el cuerpo se entiende en su naturaleza material pero también simbólica, 
específicamente cuando está en relación con los sistemas de poder y de control. Sigo lo 
propuesto por Elizabeth Grosz quien arguye que el cuerpo debe ser considerado como un lugar 
de inscripciones sociales, políticas, culturales y geográficas por lo que el cuerpo no está opuesto 
a la cultura, ya que es en sí mismo el producto cultural (Volatile Bodies 23). En este sentido, los 
cuerpos presentados en estas obras han sido moldeados por los autores para seguir ciertos 
paradigmas políticos, sociales y religiosos. Según lo propuesto por Mary Douglas, el cuerpo es 
siempre tratado como una imagen de la sociedad y no hay una forma que se considere al cuerpo 
sin involucrar la dimensión social de éste (The Two Bodies 79). En el contexto de esta tesis, el 
concepto de Douglas es sumamente importante. Las obras analizadas presentan a los cuerpos 
novohispanos dentro de entornos que interpretan a los sujetos coloniales desde la mentalidad 
euro cristiana. Por lo tanto en el contexto de mi proyecto el cuerpo no se ve separado del espacio 
que lo moldea. El espacio se considera como un término relacionado con una multiplicidad de 
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nociones como la división de trabajo, de raza, de género sexual, de la organización familiar y de 
clanes, que están en intercambio constante (Lefebvre 77).  
Los contextos históricos y culturales moldean a los cuerpos, los que a la vez están en una 
relación dinámica con el espacio en que habitan y que modifican al mismo tiempo. El concepto 
de espacio es uno de los vectores en los que se apoya el desarrollo de mi argumento con respecto 
al cuerpo. En opinión de Henri Lefebvre el espacio se puede interpretar como una realidad del 
diario vivir, como un concepto teórico que sirve pragmáticamente a una ciencia (77). Es decir, el 
espacio está en relación con los cuerpos y los objetos que lo ocupan, ya que como Elizabeth 
Grosz arguye “las formas en que el espacio se percibe y se representa dependen en la clase de 
objetos posicionados dentro de éste, y más precisamente, la clase de relaciones que el sujeto 
tiene con esos objetos” (Space, Time and Perversion 92).1 En este intercambio, o creación de 
espacialidad que existe entre el sujeto y el objeto, hay factores económicos, sociales y políticos 
que determinan la manera de percibir la espacialidad. El espacio no es una dimensión absoluta e 
independiente, pues se reestructura en cada oportunidad en la que las relaciones sociales son 
modificadas por factores económicos (Massey 2). Sostengo que este tipo de reacomodo de 
espacialidad es distinguible en los textos que analizo en esta tesis, pues la conquista y sus 
consecuencias representaron un reacomodo de la sociedad y de las maneras de producción en la 
Nueva España. 
En las obras analizadas, los cuerpos de los individuos representados por los autores 
revelan que la imposición de los valores sociales euro cristianos fueron parte de un proceso 
paulatino y compuesto por diferentes etapas. En muchas de las representaciones textuales y 
visuales sobre los habitantes de la Nueva España, se destacan las actividades de los habitantes 
                                               
1
 Las traducciones del inglés al español son mías a menos que se especifique lo contrario. 
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novohispanos que no concuerdan totalmente con los valores euro cristianos. Las obras analizadas 
en los capítulos uno, tres y cuatro, por ejemplo, demuestran que los autores tenían como objetivo 
la eliminación o modificación de algunas conductas de los novohispanos consideradas como no 
productivas para la sociedad. Estos autores representaron el papel de médico que diagnosticaba 
el estado de salud y recetaba lo necesario para curar los males que ellos consideran nocivos para 
la salud de la Nueva España. En el caso del capítulo dos, la obra analizada tiene como finalidad 
exaltar ciertas cualidades de los novohispanos que son consideradas como rescatables. En este 
contexto, dichas cualidades sirven para que el autor demuestre el buen estado de salud de la 
Nueva España. En suma, se considera que la propuesta narrativa de los autores está ligada a sus 
objetivos personales pero que en las cinco obras estudiadas se encuentra como común 
denominador el deseo de alcanzar el bienestar del cuerpo político novohispano. La salud de la 
Nueva España se entiende metafóricamente como el orden social.  
Mi tesis incluye obras enmarcadas entre los años 1579 y 1803. Las obras analizadas están 
conectadas con su contexto histórico y cultural. Estas obras representan la tradición cultural en la 
que se inscriben y sirven como muestra de la vasta producción colonial que ofrece una amplia 
posibilidad de estudio. El objetivo de incluir distintos períodos es el de demostrar la continuidad 
que la representación del cuerpo tuvo en diferentes momentos de la colonia novohispana. La 
inclusión de diversas formas literarias como un libro ilustrado, un tratado político, una 
hagiografía y dos procesos legales prueban que el corpus literario colonial es abundante y 
diverso. Estas obras contienen casos que demuestran que el cuerpo es utilizado como un arma 
retórica para construir imágenes diversas del sujeto colonial novohispano.  Esta tesis contribuye 
a los estudios coloniales contemporáneos al ofrecer un análisis de obras que por primera vez han 
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sido analizadas desde un enfoque interdisciplinario que destaca la construcción cultural de los 
cuerpos novohispanos dentro de contextos socio-políticos específicos. 
La tesis sigue una cronología temporal pero la división de los capítulos se concentra 
primordialmente en el análisis de temáticas específicas. Cada uno de los capítulos explora la 
manera en la que el cuerpo fue leído dependiendo del marco cultural e histórico en el que se 
produjo. El primer capítulo Cuerpo, conversión y sujeto religioso en la Retórica cristiana (1579) 
de Diego Valadés analiza la temática del cuerpo del sujeto religioso en relación con la 
conversión. Esta obra se contextualiza en un período temprano de la colonia. En este período los 
misioneros unieron la imagen y la palabra escrita para atraer a la religión católica a los indios 
mexicanos con el objetivo ulterior de modificar sus actos y circunscribirlos a ciertas reglas 
sociales y religiosas. El papel de la Iglesia católica en la conquista de la Nueva España es 
innegable. Nancy Fariss ha señalado que el clero representó una fuerza con implicaciones 
políticas y sociales en el imperio español y sus colonias (4). Su presencia fue crucial en la 
conversión de los indios ya que fungió como el intermediario entre las autoridades civiles y los 
grupos indígenas por medio de la evangelización. Los miembros del clero, representados primero 
por las órdenes mendicantes o clero regular y posteriormente por el clero secular o sacerdotes 
seculares, cumplieron un papel central en las relaciones entre los indios y las autoridades civiles 
(Burkholder y Johnson 308).  
En sus inicios, los religiosos mendicantes usaron un sistema retórico de conversión que 
empleó sistemas artísticos e intelectuales altamente influidos por el Renacimiento. Los 
misioneros franciscanos se apoyaron en el sistema educativo para la conversión de los indios.  
Las artes humanistas, encarnadas en los misioneros franciscanos y de las cuales el propio Diego 
Valadés personificó el modelo ideal, sirvieron al sistema español para mantener bajo su dominio 
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y control los cuerpos de los indios mexicanos. El sistema educativo franciscano de la Nueva 
España influyó en otros virreinatos.
2
 Pedro de Gante fue precursor del sistema y fundó en 1523, 
la primera escuela en el Nuevo Mundo en Texcoco (Bailey 213). En 1536 se fundó el Colegio de 
Santa Cruz de Tlatelolco para los indios nobles (Gómez Canedo, Aspectos característicos 450). 
Alrededor de 1546 este colegio quedó en manos de discípulos de ascendencia indígena, y aunque 
la escuela no formó a ningún sacerdote indígena, sí formó a un grupo de latinistas traductores 
entre el náhuatl, el castellano y el latín (Heredia Correa 18).  
El primer capítulo presenta cómo la noción de orden social se identificaba en la etapa 
temprana de conquista con la imposición del catolicismo llevado a cabo por los evangelizadores 
y el seguimiento de estas reglas por parte de las poblaciones amerindias. El análisis de algunas 
imágenes visuales de la obra y su texto correspondiente están centrados en la manera en la que se 
construyen los cuerpos de los indios y de los evangelizadores, dentro de un contexto en el que la 
conquista espiritual estaba todavía en proceso. Este análisis demuestra que el cuerpo del hombre 
misionero encarna la tradición euro cristiana, mientras que el cuerpo del indio mexicano 
simboliza el cuerpo de la diferencia. El autor propone, en la misma línea que Sahagún, que el 
buen entrenamiento de los predicadores y confesores traerá beneficios para los habitantes de la 
Nueva España. En suma, su propuesta retórica tiene como finalidad remediar las recaídas 
idolátricas que son descritas en su obra. 
En el segundo capítulo Cuerpo, patriotismo y santidad en Vida y milagros del glorioso 
confesor de Cristo, el padre fray Sebastián de Aparicio (1629) de Bartolomé Sánchez Parejo 
analiza la temática el cuerpo del beato en relación con la devoción y el orgullo patriótico. La 
obra analizada en el capítulo dos es la hagiografía de Sebastián de Aparicio Vida y milagros del 
                                               
2
 En 1585 había 206 casas conventuales en esta área contra los 297 conventos en otras regiones 
del continente (Mora Mérida 652).   
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glorioso confesor de Cristo, Sebastián de Aparicio (1629) escrita por Bartolomé Sánchez Parejo. 
La finalidad de esta obra fue dar a conocer la vida de Sebastián de Aparicio, un hombre español 
que vivió en la ciudad de Puebla en el siglo XVI. Esta hagiografía presenta al cuerpo de 
Sebastián de Aparicio como un cuerpo con cualidades santificables. Como género literario, las 
hagiografías se asocian con elementos estructurales como “la lucha antag nica entre el bien y el 
mal; el carácter edificante y ejemplar de la narración, y la exageración y licencia para romper los 
planos entre la realidad y la ficción con la narración de hechos prodigiosos” (Rubial García, La 
santidad controvertida 31).
3
  Los objetivos de la escritura de este tipo de género literario en la 
Nueva España fueron: la promoción del culto religioso de una persona santa, el otorgar fama y 
honor a varias comunidades religiosas y el convencer a Roma de que el sujeto propuesto era 
modelo ejemplar de la virtud cristiana (Shean 17). En este contexto, el cadáver de Sebastián de 
Aparicio funciona como un ejemplo que le otorga a la Nueva España la imagen de un espacio 
sagrado, capaz de albergar cuerpos santificables.  
El cuerpo en exhibición de Aparicio es una prueba de  la salud religiosa de la Nueva 
España, además de que demuestra la formación del orgullo patriótico a través de símbolos 
cristianos.
4
 La obra de Sánchez Parejo demuestra que la devoción de los santos es un elemento 
que cohesiona y fortalece los valores de la comunidad.
5
 La exposición del cuerpo de un santo 
                                               
3
 El género hagiográfico se nutrió de características pertenecientes a la novela de caballería 
como: la división de la obra en libros, el protagonismo del venerable, una progresión en tiempo y 
espacio, eventos marcados por el claro contraste entre la fortuna y la adversidad, descripciones 
físicas y familiares del/la biografiado/a (Rubial García, La santidad controvertida 31).   
4
 En el capítulo dos se elabora la idea de que el origen español de Aparicio no impidió que se le 
venerara como un santo local.  Aparicio vivió la mayor parte de su vida en México y el autor 
Sánchez Parejo explota esta idea para enfatizar la personalidad novohispana de Aparicio. 
5
 El atributo de santidad ha sido validado desde inicios del cristianismo a través de dos filtros: 
uno oficial, proveniente desde un centro localizado geográfica e ideológicamente en el Vaticano. 
Y uno local, que adquiere su validez y su autenticidad a través de las prácticas consuetudinarias 
de los habitantes de cierta región. 
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tiene el objetivo de venerarlo y es una de las características más importantes del culto a los 
santos, como se ejemplifica en este capítulo.
6
 Peter Brown arguye sobre el origen del culto de los 
santos en el cristianismo temprano que la posesión de reliquias y el traslado de las mismas entre 
diferentes regiones geográficas  permitieron que lo sagrado saliera de áreas limitadas y se 
esparciera por diferentes regiones (90). La presencia física de lo sagrado -es decir la exhibición 
del cuerpo de un santo o de alguna de sus reliquias- representa una de las distinciones más 
importantes para una comunidad. El santo enviste de renombre y orgullo al santuario donde es 
expuesto gracias a las características divinas que se le atribuyen. En este capítulo se puede ver 
cómo el cuerpo en exhibición de Sebastián de Aparicio fue empleado como una herramienta 
retórica que sirvió para fomentar el orgullo patriótico de una ciudad novohispana: Puebla. El 
capítulo se concentra en la manera en la que Sánchez Parejo construye el cuerpo de Sebastián de 
Aparicio como un cuerpo que aunque es extranjero se hace local. La prueba por excelencia de la 
convivencia entre el cuerpo material y la materia espiritual se adquiere en las exploraciones 
físicas a las que se expone el interior del cuerpo de Aparicio después de que ha muerto.  
El tercer capítulo Hechiceras, curanderas y asesinas: la construcción del cuerpo 
femenino en los procesos legales del virreinato tardío (1748-1803) centra su análisis en la 
manera en la que el cuerpo es construido dentro de los procesos legales, prestando especial 
atención a la manera en la que los conceptos de raza y género sexual entran en diálogo para 
conformar al cuerpo. Este capítulo analiza principalmente una relación legal que involucró a 
varias mujeres originarias de la comarca norteña de Monclova en actos de hechicería y de 
brujería a finales del siglo XVIII Relación de la causa de Juana María, mulata. Esclava, mulata 
                                               
6
 Sebastián de Aparicio no ha sido santificado, pero el autor se refiere a él como un santo a lo 
largo de su obra aunque legalmente no lo es. En esta tesis se le llama santo también siguiendo al 
autor. 
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y hechicera (1750). Otro proceso legal que también se examina en este capítulo es el de María 
Rita Vargas y María Lucía Celis. Beatas Embaucadoras de la colonia (1803) que tuvo lugar en 
la ciudad de México en la época colonial tardía. El objetivo del análisis de ambos proceso legales 
es el de demostrar cuál fue el papel de las mujeres en los procesos legales y qué función cumple 
el cuerpo en estas relaciones legales. Los cuerpos femeninos simbolizan en estos procesos un 
peligro para la salud del cuerpo político, pues muchas de sus acciones se encuentran fuera de  la 
normatividad civil y religiosa del virreinato novohispano. 
El término de cuerpo femenino es usado para referirse tanto al cuerpo individual como a 
un cuerpo grupal conformado por la población femenina. En la sociedad novohispana, las 
mujeres adquirieron ciertas posiciones de poder, construidas a través de una habilidad técnica –
como ser curanderas, nodrizas o cocineras- que las hacía (de manera no reconocida) necesitadas 
en la sociedad colonial. El prestigio de muchas mujeres se adquiría por su habilidad de curar la 
salud de los miembros de la comunidad. En oficios como curanderas o como chichiguas, las 
mujeres probaban que eran piezas importantes en el mantenimiento de la salud comunitaria. Sin 
embargo, el reconocimiento social adquirido a través de estos trabajos era vulnerable cuando se 
les asociaba con prácticas de hechicería y de brujería.  La asociación con estas prácticas les 
confería una carga negativa y amenazante.  De este modo, cualquier poder  que las mujeres 
tenían se concebía como “ilegítimo, negativo y perjudicial”, identificando a las mujeres como 
elementos contaminantes dentro de una sociedad cuando se les asociaba con poderes negativos 
para la salud  (Behar 181).  
Los procesos legales analizados en este capítulo demuestran que este tipo de casos 
duraban un período largo en el que se procesaba no sólo a una mujer sino a todo un grupo. 
Aunque este caso puede clasificarse dentro del ámbito doméstico, debe tenerse en cuenta que hay 
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toda una red de mujeres que está en contacto. En ambos procesos legales –el de Juana María, y el 
de Celis y de Vargas- el cuerpo de las mujeres involucradas representa un peligro para la 
sociedad en la que habitan debido a que usan sus cuerpos con agencia. Esto tiene como resultado 
que sean identificadas por las autoridades civiles como individuos que contagian a otras 
personas. Las mujeres se presentan como agentes de la enfermedad, ya que en los procesos no 
curan los cuerpos de otras personas con remedios tradicionales ni con los dotes de santidad que 
las beatas presumen tener. 
El cuarto capítulo titulado Diagnóstico y remedio: cuerpo político, espacio y  orden 
social en Enfermedades políticas que padece la capital de esta Nueva España (1787) de Hipólito 
Villarroel se centra en el análisis de los cuerpos abyectos dentro de un sistema social que 
atraviesa por reformas políticas. El capítulo analiza la dimensión simbólica del cuerpo al 
relacionar el cuerpo político de la Nueva España con el orden social. La obra de Villarroel 
demuestra cómo ciertos individuos son considerados como cuerpos abyectos ya que no 
representan productividad para la totalidad del cuerpo político. El autor considera al cuerpo 
político novohispano como un cuerpo enfermo y en camino al caos social debido a las 
enfermedades morales que él identifica en ciertos individuos. La metáfora corporal está al centro 
del análisis de esta obra, a la vez que se analiza su relación con la salubridad pública. De  
acuerdo a lo propuesto por Michel Foucault, el siglo dieciocho vio la aparición de los problemas 
de salud y de enfermedad para el cuerpo social, los que requerían alguna forma de control o 
medidas regulatorias por parte de la colectividad (The Politics of Health 168).  El texto de 
Villarroel refleja esta idea y desvela que la obra se encuentra dentro del contexto histórico de las 
reformas borbónicas.  
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El autor cataloga los cuerpos de los novohispanos dentro de categorías que están 
relacionadas con la productividad que éstos representan para la sociedad novohispana. La noción 
de la productividad de los vasallos es un reflejo del cambio de mentalidades que las reformas 
borbónicas impusieron en sus colonias. Entre los años de 1770 y 1810, ocurrió una revolución de 
ideas que generó la separación entre religión y educación, al tiempo que presentó un nuevo 
concepto de Estado, de sociedad y de los valores humanos y comunitarios (Florescano y 
Menegus 426). Detrás del deseo del autor de tener vasallos útiles y productivos para la corona se 
encuentra la ideología ilustrada que tuvo como uno de sus objetivos la búsqueda del 
conocimiento. El plan propuesto por Villarroel refleja estos cambios, pues la conversión religiosa 
estuvo supeditada al deseo de instruir a las poblaciones indígenas y de esta manera contribuir al 
beneficio material de la corona.  
El interés que demuestra Villarroel en establecer la regulación en materia religiosa tiene 
sus bases en la ventaja económica que las comunidades indígenas y el clero representaban para el 
cuerpo político en su totalidad. El rasgo utilitario en los proyectos científicos que examinaban la 
naturaleza física y la naturaleza humana surge - en la mayoría de los casos- de un proyecto 
imperial. Los proyectos imperiales de exploración geográfica y natural tuvieron como objetivo el 
conocimiento en profundidad de los recursos naturales y humanos que constituían los territorios 
conquistados. Charles W.J.  Withers define como “geografía del hombre” ese conjunto de  
exploraciones naturales y humanas que daban información geográfica que se utilizaría como 
materia prima en el discernimiento filosófico en la explicación de la naturaleza humana (Withers 
138). 
Las teorías científicas europeas influyeron la explicación y comprensión del modus 
vivendi de las sociedades virreinales, tomando como base la interrelación de las categorías 
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raciales, climáticas y sociales. Estas teorías generaron una jerarquía en base a la procedencia 
racial, en la que se privilegiaba a la raza blanca sobre otros grupos. La ideología de Villarroel 
coincide con estos postulados, pues el autor categoriza a los individuos de la Nueva España y 
delimita claramente qué tipo de cuerpos son productivos y cuáles son cuerpos abyectos para el 
cuerpo político. Esta demarcación atiende en gran medida a las marcas raciales de estos cuerpos. 
En Villarroel, la idea de orden social puede prosperar a través del intento de categorizar y 
deshumanizar los cuerpos que para el autor están en necesidad de control social.  
La aportación de esta tesis dentro de los estudios coloniales radica en prestar atención a la 
importancia que ocupa el cuerpo como artefacto retórico y como elemento material que 
partiendo de un parecido locus de enunciación, apelan a realidades distintas. El marco de los 
estudios corporales funciona como un nuevo acercamiento a obras tempranas que en parte se han 
analizado desde una perspectiva exclusivamente religiosa. El marco de los estudios culturales 
facilita el entender al cuerpo como una construcción social y discursiva. Esta tesis contribuye a 
su vez a los estudios del siglo dieciocho con el análisis de obras que demuestran la manera en la 
que el cuerpo fue analizado dentro de un entorno histórico en el que el cuerpo del sujeto colonial 
se relacionó con el cuerpo político del virreinato. En los procesos legales analizados – uno sobre 
Juana María, otro sobre María Rita y María Lucía-  el cuerpo colonial se construye 
discursivamente por medio de elementos de raza y género sexual. Estas marcas hacen que los 
autores configuren los cuerpos como cuerpos transgresores y peligrosos para la salud de la 
sociedad. El texto de Villarroel ha sido relativamente estudiado por la crítica contemporánea. El 
aporte de esta tesis con respecto a los estudios de Villarroel es el de enmarcarlo dentro del 
proyecto ilustrado americano. Como es de notar, el siglo XVIII mexicano es todavía un siglo que 
amerita más estudio.  
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En suma, esta tesis aporta una visión panorámica pero crítica de la manera en la que los 
cuerpos coloniales fueron construidos discursivamente por diferentes autores a lo largo de la 
época colonial en la Nueva España.  La división del estudio a través de temas permite apreciar 
diferentes matices de la construcción del sujeto colonial en la Nueva España.  Los remedios 
ofrecidos por los autores para mejorar o para conservar la salud del virreinato varían 
dependiendo del momento histórico en el que escriben. Por ejemplo, los remedios ofrecidos en 
los procesos legales están relacionados con el castigo institucionalizado –el internamiento en 
hospitales o en cárceles secretas- que se les da a los cuerpos que son juzgados. Los remedios 
proporcionados en estos procesos pueden contrastarse con los remedios que ofreció Sahagún dos 
siglos atrás, según se lee en el epígrafe de esta introducción. La realidad política y social 
novohispana cambió. La lectura de estas obras en conjunto demuestra que la Nueva España 
atravesó por cambios políticos y sociales que influyeron la manera en la que se consideraba al 
cuerpo del sujeto colonial a lo largo de la colonia. Cada uno de los textos analizados en esta tesis 
sirve para presentar la tradición cultural y literaria del entorno en el que se originaron. Pero una 
constante a lo largo de estas obras es el deseo de lograr el orden social por medio del dominio del 
cuerpo, lo que se entiende por estos autores como la instauración del catolicismo y de las leyes 
civiles españolas. Es decir, alcanzar la buena salud política de la Nueva España. 
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CAPÍTULO 1 
 
Cuerpo, conversión y sujeto religioso en la Retórica cristiana (1579) de Diego Valadés 
 
 
 
“El ornamento máximo de un Estado –dice 
Platón- es la elocuencia de los fil sofos.” 
Diego Valadés, Retórica cristiana 1579 
 
 
 “What the book is to the literate, the image 
is to the illiterate. Just as words speak to the 
ear, so the image speaks to the sight; it brings 
our understanding.” San Juan Damasceno 
citado en Brading, Mexican Phoenix  
 
 
Los epígrafes que abren este capítulo evocan la noción de comunicación y de difusión a 
través de diferentes medios. El poder de la palabra y el poder de la imagen son, de manera 
independiente o en conjunto, las herramientas que permiten la creación de conocimiento a la que 
alude la cita de San Juan Damasceno. También, representan instrumentos que en diferentes 
momentos y espacios geopolíticos han estado al servicio de los intereses del estado, como 
sugiere la cita de Valadés.  La empresa de conquista se valió de distintos medios de 
comunicación, que constituyeron un método capaz de mover a determinadas acciones como 
fueron el sometimiento, la conversión y la posterior colonización de sus habitantes. El papel de 
los evangelizadores fue crucial en la conquista espiritual de los indios amerindios. La 
representación visual y textual de los amerindios y de los evangelizadores fue un elemento 
prevalente en textos, pinturas de iglesias e ilustraciones que narraban –de manera textual o 
visual- las acciones de ambos grupos y sus interrelaciones. La acción de los evangelizadores fue 
decisiva en la conquista espiritual de la Nueva España y demuestra que éstos se valieron de un 
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sofisticado aparato de conversión conformado por pedagogía, arquitectura, oratoria y pintura. Un 
sistema retórico que se extendía más allá de la palabra y que fue pieza central en la conquista 
militar, espiritual y geográfica de la Nueva España.  
Este capítulo centra su atención en el análisis de ejemplos procedentes del libro ilustrado 
Retórica cristiana (1579) de fray Diego Valadés (1533-82?) en el que el franciscano recalca la 
importancia de las materias de la retórica y de la pintura en el proceso de cristianización. La 
pedagogía y la arquitectura a su vez son elementos que componen el telón de fondo en dicho 
proceso. En este análisis me propongo demostrar cómo Valadés construye una imagen textual –
complementada con la representación visual- de los evangelizadores como cuerpos activos en la 
interacción con los indios. La agencia otorgada por Valadés a los evangelizadores radica, por una 
parte, en el dominio de la retórica oral encaminada a la conversión de los pobladores amerindios 
de la Nueva España. Por otra parte, visualmente Valadés demuestra la interacción que los 
evangelizadores tuvieron con los indios. La evangelización de los grupos indígenas de México se 
basó en el control de las acciones sociales y religiosas consideradas fuera de la norma euro 
cristiana. Este capítulo analiza la presencia del misionero dentro de la empresa evangelizadora y 
examina las posibles consecuencias que  las acciones de los amerindios tenían dentro de un 
sistema social con una religión y organización social nuevas. En este proceso, el control del 
cuerpo del indio cumplirá un papel crucial para la realización de tal evangelización.  
El capítulo analizará principalmente la representación visual del cuerpo del sujeto 
colonial en la retórica de Valadés y su naturaleza simbólica como parte del proceso de 
conversión. En este contexto, el cuerpo se estudia desde una perspectiva corporal y figurativa, en 
el que el cuerpo es el lugar donde una creación cultural reúne diferentes esferas de referencia, 
estrategias de creación y valores (Rowe 288).  El cuerpo es una herramienta discursiva que el 
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autor-grabador manipula y construye siguiendo los valores de su entorno, así como sus 
motivaciones personales. Al centro de la discusión están la conquista del territorio mexicano 
gracias a las acciones del cuerpo material de los evangelizadores así como el control de las 
actividades sociales realizadas por el cuerpo material de los amerindios. El objetivo final es 
demostrar que el texto ilustrado de Valadés apelaba a un reducido círculo que estaba a cargo de 
la conquista espiritual de una multiforme e ingente población. La apelación de Valadés tenía la 
finalidad de nutrir a la Iglesia indiana y ensalzar la misión franciscana en América. La primera 
parte del capítulo elabora el contexto cultural e histórico desde el que Valadés escribió. Esta 
parte examina brevemente el valor del sermón dentro del aparato discursivo de la evangelización. 
La segunda parte, analiza algunos de los grabados y el texto que los complementa donde se 
recrea el espacio social. En este estudio se presta atención a la manera en la que el cuerpo de los 
evangelizadores y de los indios funciona como instrumento discursivo que apela a diferentes 
niveles de la conquista. En estos grabados se analiza al cuerpo humano en situaciones que van 
desde  la interacción armónica entre franciscanos y amerindios hasta la representación de la 
tortura física.  
Esta díada entre acción y consecuencia se posiciona desde la perspectiva del texto de 
Valadés que considera a la naciente sociedad novo hispana desde los parámetros de la religión 
católica. Para seguir esta proposición, sigo la afirmación de Mary Douglas quien dice que el 
cuerpo comunica información para y desde el sistema social al que pertenece (citada en 
Burroughs y  Ehrenreich, 4). En el contexto de la conquista novohispana, la cita de Douglas 
permite ver la disparidad en maneras de percibir la religiosidad y el comportamiento social de los 
diferentes grupos involucrados en la conquista. Esto conllevó al enfrentamiento cultural y físico 
entre los grupos, debido a las diferentes formas de concebir el entendimiento de las acciones 
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realizadas por el cuerpo material de los participantes en dicho proceso histórico. Para matizar el 
enfoque de este capítulo, es necesario considerar que la diferencia entre sistemas sociales y sus 
percepciones encontró otro nivel de complejidad con la diferencia lingüística y cultural, lo que 
obligó a los evangelizadores a usar diversos medios de comunicación. La pintura y la escultura 
fueron empleadas para comunicar mensajes de conversión que la palabra hablada y escrita no 
podían expresar. Entre esos mensajes hubo algunos que recomendaban el castigo y la 
penalización de determinadas actividades consideradas fuera de la norma preceptiva euro 
cristiana.  
1. Soldados, viajeros y religiosos: requisitos para la conquista espiritual de la Nueva 
España 
En la Retórica cristiana, Valadés construye un texto ilustrado en el que imagen y palabra 
actúan a la par en la construcción de un discurso retórico que persuadiría a la conversión 
religiosa. Los misioneros encargados de la evangelización son los destinatarios finales de esta 
obra y por esto se les debe educar para que dominen y posteriormente, utilicen el arte de la 
retórica como un instrumento primordial en dicha empresa. Valadés propone y ofrece ejemplos 
de cómo deben estructurarse los sermones para las misas. Las ilustraciones que presenta en la 
Retórica cristiana están firmadas por él y se acompañan con una leyenda escrita y en algunos 
casos, con una explicación textual de la imagen. En la época de la evangelización en la que se 
inscribe Valadés, los sermones escritos –que se leían en voz alta- se complementaban con el 
apoyo visual de las imágenes que adornaban el templo. Este capítulo considera las imágenes 
visuales del texto de Valadés de acuerdo a lo propuesto por Jens Andermann y William Rowe, 
quienes afirman que las imágenes visuales no sólo son representaciones de la historia cultural 
sino también son depósitos e instrumentos de poder (3).  Junto con los sermones, las imágenes 
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religiosas servían como depósitos de poder cultural y muchas veces, sugerían que el poder físico 
que los españoles ejercían sobre los indios pudo ser logrado gracias a este tipo de control 
religioso.  
La justificación de la conquista y el sometimiento de los amerindios tuvieron como base un 
documento canónico que autorizó a los reyes católicos el derecho de conquista de los nuevos 
territorios y sus habitantes. En 1493 el papa Alejandro VI emitió la bula Inter cetera en la que 
concedía a los reyes así como a los sucesores de Castilla y Le n “todas y cada una de las islas 
supradichas, así las desconocidas como las hasta aquí descubiertas por vuestros enviados que se 
han de descubrir en lo futuro que no se hallen sujetas al dominio actual de algunos señores 
cristianos” (G mez Canedo, Evangelización y conquista 69). Este documento autorizaba a los 
enviados de los reyes católicos a manejar el cuerpo y las almas de los indios americanos. Esta 
labor estuvo en las manos de la hueste española que tuvo dos tipos de militantes: los soldados 
que con armas y caballos sometieron a las comunidades indígenas. Y los soldados de Dios que 
utilizaron en esta conquista métodos de conversión más sofisticados, pero igualmente destinados 
a la supresión y consecutiva erradicación de la tradición cultural y religiosa novohispana. Entre 
ellos encontramos a los miembros de las órdenes mendicantes, como el caso de Diego Valadés. 
La llegada del primer grupo de mendicantes a tierras mexicanas se fecha el 13 de agosto de 
1523, cuando los franciscanos flamencos Juan Tecto (Jan Dekkers), Juan de Ayora (Jan van den 
Auwera) y el hermano fraile Pedro de Gante (Pieter van der Moere of Ghent) comenzaron el 
apostolado católico en la Nueva España (Abad Pérez 34).
7
 Posteriormente, el 13 de mayo de 
1524 la famosa “Misi n de los doce ap stoles de México” arrib  al puerto de San Juan de Ulúa 
bajo el mando de Martín de Valencia, trayendo la consigna de convertir y evangelizar a los 
                                               
7
 Los nombres entre paréntesis son los nombres flamencos de estos frailes. 
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pobladores de América en nombre de la corona española (Gómez Canedo, Aspectos 
característicos 442).
8
 Los franciscanos precedieron la llegada de otras órdenes mendicantes y se 
establecieron en territorios más favorables. Así, los dominicos,  que retrasaron el inicio de su 
labor apostólica dos años desde su llegada en 1526, establecieron su área de acción en la zona 
sureña de Oaxaca; los agustinos llegaron en 1532 y se establecieron en partes de Guerrero, el 
norte de Hidalgo y el oeste michoacano;  los jesuitas llegaron a la Nueva España hasta 1572, y 
establecieron sus misiones en la remota frontera norte (Florescano y Martínez 93).
9
 Esta falta de 
equidad en la distribución del territorio entre las órdenes generó conflictos entre ellas y provocó 
riñas entre los franciscanos y los dominicos (Florescano y Martínez 94). Sin embargo, los 
hombres de la tríada agustina-franciscana-dominica funcionaron en las primeras décadas de la 
conquista como los “mentores espirituales y guardianes políticos de la comunidad indígena”, 
haciendo frente muchas veces a los encomenderos para evitar abusos hacia los amerindios 
(Brading, The First America 102).  La penetración territorial de las órdenes mendicantes fue 
posible gracias a la diversidad de herramientas empleadas en la conversión, como este capítulo 
discutirá.   
La llegada de los españoles a América sirvió para que la orden franciscana expandiera su 
labor misionera y evangelizadora al otro lado del Atlántico. Los franciscanos fungieron como 
soldados espirituales y usaron sus armas espirituales para llevar a cabo esta empresa y coronar el 
triunfo del cristianismo en América. La orden se organizó a través del establecimiento de 
conventos, donde los grupos de frailes vivían en comunidad. Un grupo de conventos equivalía a 
                                               
8
 Los nombres son: Martín de Valencia, custodio; Francisco de Soto, Martín de La Coruña, Juan 
Juárez, Antonio de Ciudad Rodrigo, Toribio de Benavente, García de Cisneros, Luis de 
Fuensalida, Juan de Rivas, Francisco Jiménez, sacerdotes;  Juan de Palos y Andrés de Córdoba, 
hermanos legos (Abad Pérez 35). Estos hombres se distribuyeron por toda la Nueva España. 
9
 Para 1559 había alrededor de 800 frailes residiendo en México (Burkholder y Johnson 98). 
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una custodia o provincia. En 1524 se organiz  la “Custodia del Santo Evangelio de México” con 
diecisiete conventos (Gómez Canedo, Evangelización y conquista 43).
10
 Los religiosos se dieron 
a la tarea de convertir a miles de personas con las que en un inicio no podían comunicarse a 
través del medio lingüístico. Esto los forzó a desarrollar métodos educativos que dependieron en 
gran medida de artes como la arquitectura, la pintura y la representación teatral. A finales del 
siglo XVI, el plan pedagógico evangelizador permitió a las órdenes mendicantes consolidar un 
lenguaje visual nuevo y un sistema de representación del cuerpo y del espacio diferente a los 
sistemas prehispánicos. En esta época también comenzaron a construirse conjuntos 
arquitectónicos en diferentes puntos del territorio novo hispano. Las capillas abiertas, los 
conventos, los atrios y las posas son ejemplos materiales de la conquista religiosa emprendida 
por las órdenes mendicantes y desde esos lugares los soldados de dios pelearon su conquista 
espiritual.  
2. Las escuelas de conversión: conjuntos arquitectónicos religiosos 
Las sociedades amerindias en la Nueva España llevaban a cabo sus ceremonias religiosas 
al aire libre, lo que contrastaba con la práctica religiosa bajo techo que los misioneros europeos 
trajeron a tierras americanas. Jaime Lara expone en su estudio el caso de la sociedad azteca en la 
que se dio el fenómeno que él denomina sincretismo guiado (9).  Este concepto propone que los 
amerindios tenían todo un sistema religioso y social que permitió la asimilación del sistema 
europeo. La arquitectura de la conversión, identificada como los conjuntos arquitectónicos 
religiosos, facilitó el control del espacio físico y consecutivamente la imposición de la nueva 
religión (Lara 19). Estos conjuntos estaban conformados típicamente por un convento que 
                                               
10
 El sistema de provincias y custodias franciscanas en Hispanoamérica tuvo como centro “dos 
provincias-madre” la del Santo evangelio en la Nueva España y la de los Doce Apóstoles en Perú 
(Gómez Canedo, Evangelización y conquista 46). 
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consistía de una iglesia, un monasterio, un atrio (llamado a veces patio por los frailes) y una 
capilla abierta (Edgerton, Christian Cross as Indigenous 14). Además, complementan al 
conjunto las posas que eran capillas estacionales para procesiones, la cruz monumental al aire 
libre y el jardín o huerto.  La combinación de estas construcciones dentro de un mismo lugar 
servía “como una arena funcional e inclusive pedag gica y teatral”, y desvela la espacialidad de 
esos conjuntos (Edgerton, Christian Cross as Indigenous 14). De modo que se puede decir que la 
conversión religiosa de los amerindios no fue tabula rasa, pues los grupos indígenas tenían todo 
un sistema de rituales y ceremonias que facilitó la evangelización (Lara 10).  
La magnitud del proyecto arquitectónico misionero en América puede considerarse el 
proyecto arquitectónico más grande de la historia, pues sólo en la Nueva España había alrededor 
de 400 misiones sin mencionar las 1,000 capillas pequeñas llamadas visitas que se localizaban en 
las áreas periféricas de los poblados  (Bailey 209). Estos conjuntos arquitectónicos fueron 
estratégicamente establecidos en zonas donde existía una villa indígena previamente y así los 
mendicantes establecieron las llamadas doctrinas o congregaciones (Bailey 210). El 
establecimiento de edificios cristianos tiene una relación directa con el simbolismo que el lugar 
tenía para las comunidades amerindias, ya que cada lugar fue escogido por razones particulares: 
ubicación geográfica, condiciones climáticas, situación político-administrativa así como la carga 
religiosa y cultural que los lugares representaban para sus habitantes. Los franciscanos tenían una 
clara idea de que los centros religiosos permitían la interacción directa con los amerindios, lo que 
repercutía en el proceso de evangelización y educación de una manera positiva.
11
   
                                               
11
Los hospitales fueron otra institución social promovida por los franciscanos en la Nueva 
España y el primero se fundó en Tlaxcala en 1537. Los hospitales servían muchas veces como 
asilos para huérfanos, ancianos y a veces para caminantes pobres. Cada hospital contaba con una 
cofradía que lo sostenía económicamente (Abad Pérez 103). 
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La arquitectura de la conversión es una prueba material de la interacción de las 
habilidades pedagógicas, misioneras y urbanísticas que los franciscanos emplearon para lograr su 
conquista. Aunque el establecimiento de pueblos de indios y ciudades en Hispanoamérica siguió 
un código de espacio urbano contenido en las Órdenes para el descubrimiento y establecimiento 
(1573) la puesta en acción de dicho código estuvo a cargo de las órdenes mendicantes en gran 
medida (Lefebvre 151).  Diego Valadés constata la labor de los religiosos que “hubieron 
congregado, no sin gran trabajo a los indios que estaban dispersos por los montes y desiertos” y 
apunta a que esta labor contribuyó con la instituci n del modelo social europeo en los indios “les 
enseñaron solícitamente las costumbres y modos de vivir en los negocios de la familia y asuntos 
domésticos” (1989; 475).  Valadés realza los trabajos franciscanos en el establecimiento de esos 
pueblos  y señala que el templo “está construido con admirable artificio y grandeza” y que esos 
templos suplen a las escuelas (1989; 475). Señala también la distribuci n de una capillita “en 
cada uno de los pueblecitos que los rodean [a las ciudades o pueblos más grandes]” (1989; 477). 
El pasaje anterior prueba la relevancia de la conquista del espacio a través de los conjuntos 
arquitectónicos y demuestra que funcionan como marcadores territoriales.  
Una de las contribuciones más importantes de los franciscanos a la conquista espiritual se 
ejemplifica en el establecimiento de los pueblos y en la construcción de la arquitectura de 
conversión dentro de éstos. Es preciso mencionar que al usar los términos urbano o urbanístico 
me refiero no a los conceptos contemporáneos, sino a la noci n de “elementos propios de las 
ciudades en la formación de pueblos con una estructura compacta perfectamente diferenciada del 
entorno físico” (Ayala Calder n 14). La definici n que Henri Lefebvre da sobre pueblo en la 
colonia es la de una superestructura ajena a los espacios originales que sirve como “a political 
means of introducing a social and economic structure in such a way that it may gain a foothold 
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and indeed establish its „base‟ in a particular locality” (151). Valadés recalca varias ocasiones la 
importancia que tuvo la formación de pueblos en la Nueva España, los cuales como unidades 
administrativas tuvieron un papel crucial en la conquista española. El establecimiento de capillas, 
templos y conventos caracterizó a los pueblos de indios. Fue ahí donde las órdenes mendicantes 
participaron en la conquista y manejo del espacio social y de los cuerpos de los indios 
mexicanos. 
3. Lo mejor de dos mundos: Diego Valadés 
Fray Diego Valadés  nació en 1533, diez años después de la llegada de los tres primeros 
misioneros a la Nueva España (Palomera, Fray Diego Valadés 54).
12
 Su lugar de nacimiento es 
un punto debatido ya que hay quienes defienden la idea que era español y que viajó a América 
donde sin lugar a dudas, hizo la mayor parte de su formación espiritual.
13
  Esteban Palomera 
sostiene que nació en Tlaxcala de una india tlaxcalteca y del conquistador originario de Badajoz, 
Diego Valadés quien vino en la expedición de Pánfilo de Narváez (Introducción VIII).
14
 Esta 
idea la apoyan  Isaac Vázquez Janeiro (845), Samuel Y. Edgerton (Theaters of Conversion 114), 
Jaime Lara (12) y Mariano Errasti, quien lo considera “embajador de la nueva cultura indiana” 
(277).
15
 Como demostraré más adelante, este capítulo sigue la proposición de que Diego Valadés 
fue un mestizo nacido en la Nueva España.   
                                               
12
 En 1566, Valadés fungió como testigo en las actas del proceso del hijo de Hernán Cortés quien 
quería coronarse rey de México. En el acta, Valadés especificó que tenía 33 años (De la Maza 9).  
13
 El padre Oliger y Beristáin de Souza  afirma que era español (Alejos Grau 72).   
14
 Francisco de la Maza traza la ascendencia de Valadés al conquistador Alonso Valadés, quien 
pele  en 1476 en  “la batalla por la cual gan  el trono de Castilla doña Isabel la Cat lica” (7).  
15
 Los detalles sobre la ascendencia tlaxcalteca no son claros ni en los documentos sobre él ni en 
su personalidad escritural, la que parece tener una perspectiva europeizada. Esteban Palomera 
sostiene que una posible razón de este ocultamiento fue para evitar la oposición creciente y “las 
trabas que existían para admitir indios y mestizos en las  rdenes religiosas y en el sacerdocio”, 
las que se intensificaron en la década de 1550 (Fray Diego Valadés 62). 
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Valadés ingresó al noviciado en el Colegio de Santiago de Tlatelolco entre 1548 y 1549, 
donde aprendió el arte de la pintura y del dibujo. Fue un discípulo muy cercano, y en algún punto 
secretario de Pedro de Gante. Esto se concluye por la siguiente cita que se refiere al intercambio 
de correspondencia entre Carlos V y Pedro de Gante  “yo mismo escribí en su nombre, muchas 
cartas de respuesta, y vi las cartas del emperador llenas de benevolencia y de afecto” (2003; 
497).  Diego Valadés estuvo ligado al Colegio de Santiago de Tlatelolco como alumno y como 
docente, esta escuela ha sido definida como “un importante centro humanista” (Palomera, Fray 
Diego Valadés 67).
 
 El entorno humanista que cobijó al autor durante los años de su formación 
académica influyó en la producción de su obra más conocida y que se discute en este capítulo,  
Retórica cristiana. 
También tuvo como maestros a fray Juan de Gaona, fray Francisco Bustamante y fray Juan 
Focher con quienes continúo sus estudios de filosofía y teología hasta 1555, año en el que se 
ordenó. Aprendió lenguas indígenas como el otomí, el náhuatl y el tarasco con la finalidad de 
contribuir a la obra franciscana de evangelización. Valades trabajó como misionero antes de 
1555 cuando recorrió las regiones de lo que ahora comprenden los estados de Querétaro, 
Zacatecas y Durango. Dio clases en los colegios franciscanos de México desde 1562 hasta 1569 
(Palomera, Introducción VII).  En 1571 fue mandado a Roma donde cuatro años después, lo 
nombran procurador general de la orden, un cargo que lo colocó en una posición de poder que le 
permitió ayudar a las misiones franciscanas en la Nueva España (Báez 120). Sin embargo, en 
1577 lo destituyen por órdenes de Felipe II por lo que pasa sus últimos años en el convento de 
San Pietro en Montorio y se sabe que nunca regresó a América (Báez 120).   
La obra conocida hasta ahora de fray Diego Valadés es un impreso y un manuscrito que se 
titula Assertiones catholicae contra haereticos que terminó el 25 de abril de 1581.  La Retórica 
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cristiana fue su única obra publicada, de la que las primeras 204 páginas se imprimieron en 
Roma y el resto en Perugia por el impresor Jacobo Petruzzio en 1579 (Báez 123).  Retórica 
cristiana tuvo reimpresiones en 1583  y 1587, y en 1588 fue traducida en parte al alemán por 
fray Valentino Friccio (Alejos Grau 89).
16
 Valadés publicó en Sevilla en 1574 el único tratado de 
su maestro Juan Focher: Itinerarium catholicum, el que fue rescatado por Valadés de un ataque 
de los indios chichimecas (Alejos Grau 83). Estas actividades literarias demuestran que el autor 
estuvo involucrado de diferentes formas en la difusión del conocimiento. 
 La Retórica cristiana puede considerarse como el primer libro escrito por un mexicano 
que fue impreso en Europa (de la Maza 5). El libro no tiene ninguna censura eclesiástica o de su 
orden, lo que Palomera explica debido a la venia obtenida de Gregorio XIII, quien personalmente 
aprobó la obra permitiendo su pronta publicación (Fray Diego Valadés 137).
17
 La Retórica 
cristiana es una muestra de los esfuerzos franciscanos en la evangelización, pues uno de los 
miembros de la orden seráfica, Diego Valadés logró amalgamar el arte y conocimiento europeo 
para representar la forma de vida americana. Valadés mismo encarna la noción del misionero 
como un cuerpo que tiene “una materia adaptable, plástica, dispuesta a amoldarse a las nuevas 
circunstancias y a constituirse en el proceso, ella misma, en instituci n” (Cesáreo 18). O sea que 
el cuerpo del misionero es capaz de unir una multiplicidad de materias y de habilidades, que en 
su persona materializan conceptos abstractos y convierten al misionero en la cara, las manos y 
los pies del cristianismo. Las múltiples facetas de Valadés, así como la elaboración de una obra 
                                               
16
  Beristaín de Souza y Ángel María Garibay sostienen que existe un libro llamado Vergel del 
alma así como un manuscrito en lengua indígena de la autoría de Valadés (Alejos Grau 82). 
17
 Palomera resalta la relativa facilidad de publicación de la Retórica cristiana al compararla con 
los manuscritos de Mendieta y algunos manuscritos de Sahagún que no fueron publicados hasta 
el siglo XIX (Fray Diego Valadés 137). 
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de la que fue autor e ilustrador, comprueban que en él mismo se personifican los preceptos euro 
cristianos. 
La noción del humanismo en las primeras décadas de la conquista tiene una marcada 
influencia renacentista italiana a través de la influencia de las obras de Erasmo de Rotterdam, 
Juan Luis Vives y Tomás Moro, quienes tuvieron como base intelectual la antigüedad clásica y el 
ideal humanista (Méndez Plancarte x). Sin embargo, el humanismo que llegó al Nuevo Mundo 
por medio de los evangelizadores fue más “humano,  vivo e integral” ya que ponía en un primer 
lugar “la consideraci n de la persona humana y de su valor trascendente, con todas las 
consecuencias fecundas que de tal consideraci n se desprenden en el campo social” (Méndez 
Plancarte xi). Para los evangelizadores, el valor trascendental de los indios se encontraba en los 
frutos de la conversión al cristianismo, es decir, en la manera en que se modificaban sus acciones 
corporales que expresaban los deseos de su alma. Es por esto que muchos de los métodos 
empleados en la conversión de los amerindios apelaban a los desafíos creados por la diferencia 
lingüística y cultural. Los evangelizadores –y como ejemplo Valadés- contaban con una 
preparación humanista que permeó las capas de la sociedad novohispana de diferentes maneras.
18
  
La labor editorial representó un importante papel en la difusión del humanismo. Por una 
parte los colegios fundados por las diferentes órdenes fungieron como semilleros de cultura y 
ostentaron las primeras bibliotecas de la Nueva España. Diego Valadés creció y vivió dentro de 
un ambiente que privilegiaba las artes y las letras así como la difusión de éstas a través de la obra 
                                               
18
 La educación de los indios se caracterizó por  diferentes acercamientos. Los franciscanos 
usaban en la conversión “actividades prácticas y simb licas” como son “el montaje de 
nacimientos o Belenes, villancicos, autos, piñatas”, es decir una enseñanza “basada en la 
persuasión pacífica donde el castigo era necesario sólo en casos extremos” (Ayala Calderón 27). 
Los agustinos consideraban que la manera efectiva de evangelizaci n “era mantenerlos ocupados 
físicamente en trabajos prolongados”, exponiéndolos a una posible muerte pero al final morirían 
libre de pecados y habrían alcanzado el estado ideal del hombre: la amistad con Dios (Ayala 
Calderón 27).  
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impresa. El franciscano fue parte de ese compacto círculo intelectual de hombres que podían leer 
y escribir, pero que a la vez propugnaba el uso de estas artes a favor de la evangelización de los 
indios mexicanos. Sería atemporal suponer que Valadés pretendía instruir a los amerindios para 
que nutrieran su intelecto o avanzaran en la escala social. Es preciso contextualizar y recordar 
que el empleo de las herramientas intelectuales y artísticas tuvo como finalidad la conversión de 
los amerindios. El texto ilustrado de Valadés demuestra su formación humanista donde se 
enaltece de manera particular, la función de un arte tan antiguo como el de la retórica. Un arte 
que fue fundamental en la formación de los evangelizadores que conquistaron los cuerpos y las 
almas indígenas en América. 
4. El poder de la palabra: Ars memoriae, recordar es vivir 
Los motivos exactos por los que Diego Valadés no regresó a la Nueva España no están 
muy claros, pero la publicación y la escritura de su texto desde Italia es un hecho comprobado. 
Valadés escribió e ilustró desde la distancia temporal y geográfica un libro sobre la Nueva 
España, que aún cuestiona y atrae a la comunidad intelectual contemporánea. En la cuarta parte 
de su libro, Valadés narra el diario vivir de algunas de las comunidades indígenas de la Nueva 
España, donde incluye la descripción de sus usos y costumbres. Los años vividos en la Nueva 
España autorizan a Valadés como un testigo directo de la interacción de estas comunidades en 
espacios religiosos y comunitarios “puesto que yo fui testigo no de oídas sino de vista, y no s lo 
estuve presente sino que aun los tuve a mi cargo” (1989; 425). La recreaci n textual y pict rica 
de esa realidad es respaldada ampliamente por su experiencia personal y en su propia memoria, 
siendo éste un proyecto que se comenz  a conformar desde su infancia “son éstas mis primicias, 
frutos juveniles iniciados por mí desde la niñez” (2003; 33). La memoria es un letimotivo en su 
libro, y el autor destaca la importancia de la mnemotécnia en varios puntos de su texto. La 
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memoria es un instrumento que le permite crear la imagen de la Nueva España en base a sus 
recuerdos. La forma escrita y la forma visual son empleadas en la cuarta parte de su libro para 
recrear la manera que Valadés ve a México a la distancia, ofreciendo de esta forma su homenaje 
personal a la Nueva España.
19
  
En un sentido literal, Valadés se refiere al arte de la memoria como uno de los puntos 
centrales de la preparación de los oradores. En la antigüedad, la retórica se apoyaba en los ars 
memoriae o artes de la memoria que se pueden definir como los apoyos visuales que los oradores 
utilizaban para recordar sus discursos. Los oradores memorizaban imágenes de distintos lugares, 
ángulos y esquinas de un edificio y los asociaban con letras que luego repasaban mentalmente 
para recrear el discurso que pronunciaban (López-Baralt 55).
20
 No fue hasta después de la caída 
del Imperio romano (s. IV-V) en que la tratadística clásica de la memoria sirvió para el 
fortalecimiento del cristianismo, y fue San Agustín de Hipona quien adaptó los modelos retóricos 
clásicos al discurso religioso cristiano (Báez 28). La importancia del arte de la memoria está 
presente en el texto de Valadés, y el autor prepara una serie de modelos y ejemplos que ayudarán 
a los oradores a recordar su discurso: “sepa al respecto que ha sido nuestro plan escribir los 
aspectos principales y los auxiliares mnemotécnicos que pudieran ayudar a la memoria 
olvidadiza y débil” (1989; 463). Los ars memoriae auxilian a la memoria natural de los hombres 
pues crean una memoria artificial que puede ser empleada, como Valadés propone, en la 
                                               
19
 En cierto sentido, la postura de Valadés puede asociarse con el orgullo patriótico criollo que 
caracterizó a los jesuitas exiliados en Italia en siglos posteriores. Sobre este tema véase a Brading 
y a Cañizares-Esguerra. El momento histórico y cultural en el que vivió Valadés tuvo otras 
cualidades, que moldeó una visión más mesurada en el franciscano. 
20
 El inicio de los ars memoriae comenzó con el poeta griego Simónides de Ceos (ca. 556-468 
a.C.) quien organizó un sistema metodológico de la memoria, otorgándole un papel central en la  
cultura griega (Báez 17).  Posteriormente, los romanos desarrollaron un sentido pragmático de 
este arte, como Cicerón, quien elevó la oratoria al rango del pensamiento filosófico (Báez 24).  
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evangelización de los amerindios. Esta memoria postiza se apoya considerablemente en los 
recursos pictóricos que Valadés emplea en su texto. 
La figura del orador es otro aspecto importante que Valadés utiliza en la elaboración de 
su obra. Santa Arias afirma que en el siglo XVI la retórica se convirtió en el instrumento teórico 
de todas las disciplinas, particularmente en la oratoria sagrada y secular, la poesía y la historia 
(27). Un ideal del humanismo renacentista fue la idea ciceroniana del orador como un individuo 
dotado “tanto con elocuencia como sabiduría” para que se convirtiera en el agente de civilizaci n 
(Abbott 8).  Esta idea se refleja en el texto de Valadés, quien  concibe la preparación del orador 
enmarcada dentro del ideal humanista del renacimiento: “si el orador necesita mucho 
conocimiento del arte, ¡cuánto más el pregonero y orador de la palabra de Dios! El cual debe 
estar tan bien fundamentado, que aun todas sus acciones, sus pasos y sus dichos deben ser 
eximios” (1989; 33). El preg n de la palabra de Dios presenta en el texto de Valadés un desafío a 
la retórica practicada entre los humanistas europeos: la comunicación del pregón de Dios a 
grupos humanos que tenían una lengua y una cultura diferentes a la de los evangelizadores. 
Valadés clasifica la retórica en dos posibles vertientes que siguen los postulados de Platón. Por 
una parte, la ret rica filos fica que sirve “para impulsar a los hombres al bien conocido a los 
fil sofos, esto es, a las virtudes morales”, por otra parte la ret rica “adulatoria, vil y abyecta, 
para que los pueblos fueran engatusados y engañados con lisonjas” (1989; 53). La distinci n 
entre ambas es pertinente para el autor quien se inclina por el uso de una “ret rica eclesiástica”, 
es decir, aquélla que “no puede contener nada que no apruebe la Iglesia, esposa de Cristo y 
maestra de la verdad. Es, pues, la retórica cristiana el arte de encontrar, tratar y disponer todo lo 
que pertenece a la salvaci n de las almas” (1989; 53). Por lo tanto, todo el conocimiento que se 
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transmite a través de los sermones y la manera de difundirlo, debe estar dentro de los 
lineamientos del cristianismo. 
El misionero demuestra su agencia en la evangelización de la Nueva España al emplear 
su cuerpo, no sólo a través del habla sino de todos sus ademanes y posturas,  para comunicar la 
doctrina cristiana. La Retórica cristiana de Valadés representa la primera retórica integral que 
está al tanto de la existencia de otras gentes diferentes a los europeos y que también trata de 
entender “c mo es que se debe comunicar con este tipo de personas” (Abbott 41).  En el sistema 
de evangelización la corporalidad de los indios, como propone Mario Cesáreo en otro contexto, 
está marcada por ser “inmaculada, moldeable, redimible, cristianizable” (95). Esta posici n 
confiere características pueriles al indio y planteó un debate sobre la humanidad del indio, que en 
era visto con una condición posición frágil por las autoridades coloniales (Cesáreo 96). La 
postura hacia los indios en la retórica de la cristianización de Valadés incluye hasta cierto punto 
esta percepción, pero como se analiza en este capítulo, presenta la figura de los indios mexicanos 
bajo un lente diferente a la puerilidad. Para Valadés el conocimiento transmitido a través de la 
retórica cristiana debe transformarse no sólo en sabiduría, sino que debe tener como fin ulterior 
infundir un temor productivo que mueva a una acción: aquéllos no convertidos buscarán 
convertirse.  
5. La ciudad de Dios novohispana: las dos caras del miedo en el discurso retórico  
En su Retórica cristiana, Valadés prescribe ejemplos de sermones que podrían utilizarse 
en misa y sugiere que deben apoyarse en ilustraciones visuales como las que presenta en su libro. 
Edwin Sylvest ha señalado, sin embargo, que un sermón tan largo como los propuestos por 
Valadés no pudo ser pronunciado en ninguna ocasión, pero hay evidencia de que los puntos que 
discute en sus sermones eran los mismos a los que todos los hermanos menores exhortaban 
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(107).
 21
  En los sermones que Valadés propone, el franciscano elabora discursos que tienen 
como objetivo mover a los feligreses a un fin determinado. En estos ejemplos se traslucen la 
función pedagógica y civilizadora del orador, y demuestran la influencia de las enseñanzas 
agustinas: “Agustín, eximio doctor de todas las iglesias, dice que un sabio afirmó que es 
necesario que el orador no sólo deleite sino también enseñe, y que persuada no sólo para 
conmover sino también para convencer” (1989; 55). La referencia agustina enfatiza la veta 
cristiana de la retórica que Valadés promueve, pues para él los sermones deben tener según una 
base firme en Agustín así como en el Antiguo Testamento.  
En el libro decimocuarto de La ciudad de Dios, San Agustín habla de la ciudad de Dios 
como un lugar donde los habitantes siguen la doctrina cristiana y pueden alcanzar una vida santa 
“pero entre nosotros (conforme a lo que dicta la Sagrada Escritura y la doctrina sana), los 
ciudadanos de la ciudad santa de Dios, que en la peregrinación de la vida mortal viven según 
Dios, éstos, digo, temen, desean, se duelen y se alegran” (Agustín 377). El dolor, la alegría, el 
deseo y el temor son partes constituyentes de la ciudad de Dios. Esta ciudad será habitada por los 
individuos que no viven para satisfacer sus deseos terrenales y que, como propone Agustín, 
aspiran a ser virtuosos y vivir de acuerdo a los fundamentos cristianos. El temor de ofender a 
Dios se convierte en un elemento productivo en la construcción de dicha ciudad y es necesario 
para que los ciudadanos se mantengan alejados de situaciones que los lleven a pecar y, más aún, 
que los lleven a pagar una condena. La relación entre temor-pecado-condena se materializa 
después de que se ha cometido el pecado original. El temor no sólo de ofender a Dios, sino 
también a ser castigados se convierte en la raz n principal para evitar actuar mal: “tan dichosa 
fuera la sociedad humana si ni ellos cometieran el mal que traspasaron a sus descendientes, ni 
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 Sylvest compara los sermones de Valadés con los de Motolínia y dice que los de éste son más 
apegados a la situación del sermón en esa época que los de aquél (107). 
33 
 
alguno de sus sucesores cometiese pecado alguno por donde mereciera ser condenado” (Agustín 
380). Valadés hace eco de esta doctrina para elaborar su versión de la retórica, en la que el 
orador promueve a la acción cristiana. El cuerpo cumplirá un papel importante en esta 
elaboración, ya sea como elemento que impone miedo o como el elemento material a quien se 
dirige ese miedo. 
El primer obispo de México, Zumárraga fue la autoridad eclesiástica que instituyó los 
“procesos de idolatría y herejía contra indios en la Nueva España” y que firmemente  “deseaba 
que la ejecución fuera un severo ejemplo para cualquiera de los conversos indios que albergaran 
reservaciones sobre la nueva fe” (Tavárez 197). La persistencia  de la idolatría dice Serge 
Gruzinski, “se manifiesta antes que nada en el centro del foco doméstico y de una manera 
enteramente concreta”, como se ha comprobado con la continuidad de costumbres y tradiciones 
prehispánicas en las sociedades amerindias que varios cronistas reportan (156). 
22
 En contraste 
con la predicación cristiana que implicaba una responsabilidad directa entre dios y los humanos, 
“los eslabones de la idolatría se emplean para vincular de manera inextricable a los individuos 
entre sí y a los hombres con las fuerzas c smicas” (Gruzinski 171). La conversi n religiosa no 
implica exclusivamente la noción espiritual y religiosa de los humanos, sino que se expande 
hacia áreas de convivencia cotidiana como son lo político, a lo social y lo psicológico. 
Diego Valadés destaca la organizada participación en las ceremonias religiosas y la 
asistencia de los amerindios a los conjuntos arquitectónicos cristianos y afirma que los patios del 
templo nunca estaban vacíos porque la gente acudía frecuentemente y afirma que los indios 
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 Serge Gruzinski aclara que el uso del término idolatría permite “evitar los términos vagos, al 
parecer neutros y de la llave maestra, de culto y de creencia” más aún evita “los viejos debates 
sobre magia, hechicería y religión con los que se tendría  el peligro de oscurecer más de una 
materia ya compleja”(153). En este capítulo se comparte la visi n de Gruzinski y se utiliza el 
vocablo con la finalidad de evitar la connotación que muchos cronistas de esa época aplicaban al 
concepto de idolatría. 
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tenían “en grande estima lo que se refiere a su conversi n y lo que los conduce a la verdad” 
(1989; 481). También recalca que los indios seguían fielmente los mandamientos de la religión 
cat lica, como a la hora de la  comuni n donde éstos demostraban “grande reverencia y 
humildad, sin estrépito ni tumulto” (1989; 433). En apariencia, estas acciones representan no 
sólo la aceptación de la doctrina cristiana, sino que en los actos de estos grupos se percibe un 
acatamiento de órdenes que casi parece sumiso. Pero la otra postura de Valadés sobre el 
comportamiento de los indios proviene de los ejemplos de sermones que ofrece en su texto. Éstos 
contienen un discurso cargado de conceptos como infierno, demonio, falsos y diabólicos 
sacerdotes, insinuando que la lucha por cristianizar a muchas comunidades indígenas es un 
evento contemporáneo.  
En el serm n titulado  “Se exponen las razones con que se muevan a abrazar nuestra 
religi n y la obediencia de Dios”, Valadés se dirige a los indios como esclavos del diablo, “¡tan 
estrechamente estáis esclavizados al diablo, quien en gran manera se deleita en tan indignos y 
horrendos crímenes!” (1989; 401). La alternancia de dos percepciones de la religiosidad de los 
indios –una devota a la doctrina cristiana, otra fiel a las prácticas prehispánicas-  no representa 
una esquizofrenia narrativa, sino que significa que la conversión de los amerindios de la Nueva 
España es aún incompleta. Además, demuestra que Valadés percibe al menos dos tipos de 
actitudes hacia el cristianismo por parte de los indios, en el que algunos de éstos todavía 
requieren ser guiados con la severidad que imprime en los ejemplos de sermones.  
El miedo es bipartito en el texto de Valadés, pues los evangelizadores se mostraban 
temerosos ante un sistema religioso diferente e incontrolable por ellos, y su reacción fue infundir 
miedo en los indios para contrarrestar su propio miedo.  Jean Delumeau argumenta que una de 
las formas de ver el miedo colectivo es como un “hábito que se tiene, en un grupo humano, de 
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temer a tal o cual amenaza (real o imaginaria)” (El miedo en Occidente 30). En este caso, se 
considera a la idolatría como la amenaza que los evangelizadores sienten en la conquista 
espiritual. El miedo tiene diferentes niveles en el texto de Valadés, pues para la perspectiva 
europea todos los rituales, las tradiciones y los elementos religiosos prehispánicos persistentes se 
concebían como algo desconocido y fuera de los límites cristianos. Por esta razón estas prácticas 
se catalogaban como negativas en el sistema cristiano y debían eliminarse. 
La elaboración de un discurso con elementos atemorizantes en los sermones de Valadés, 
intenta circunscribir a los amerindios a un modelo de sociedad como la propuesta por San 
Agustín. Una vez que se les ha atemorizado con estos términos y se les ha dicho que sus 
creencias no tienen validez, se les ofrece una posibilidad de salvación. Refiriéndose a otro 
contexto, Corey Robin - siguiendo a Thomas Hobbes- define miedo como “una emoci n racional 
enseñada por hombres influyentes en las Iglesias y en las universidades”, y que tiene el objetivo 
de incitar el miedo a la muerte a los individuos de la sociedad (33). Robin especifica y propone 
que “fear had to be thought of as the touchstone of a people´s commonality, the essence of their 
associated life” (33). En el contexto desde el cual Valadés escribió e ilustró este libro, el miedo a 
Dios era uno de los medios para circunscribir a los cuerpos de los indios dentro de las 
regulaciones españolas. El miedo a su vez afectaba psicológicamente al cuerpo. De acuerdo a lo 
que declara en sus sermones, Valadés considera que una vez que los indios hayan sido obligados 
obedecer debido al miedo, habrá un cambio positivo dentro de la sociedad.  Tanto los sermones 
como las ilustraciones son herramientas estratégicas para forzar a los indios mexicanos a aceptar 
las doctrinas cristianas como las que predicaban los franciscanos. 
En los modelos de sermones presentados por Valadés, la Iglesia Católica y a la corona 
española son las autoridades que se encargarán de proteger a los amerindios de la etapa de 
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idolatría y sacrificios que furtivamente viven. Esta cita lo demuestra: “reconoced por tanto 
vuestros pecados, ponderad vuestra miseria y esclavitud. Nada poseéis como propio; no tenéis 
con qué cubrir vuestro cuerpo, si no es por mandato del rey, a quien no os es permitido ni aun ver 
el rostro y ni siquiera podéis gozar de vuestros hijos con seguridad y tranquilidad” (1989; 415). 
El discurso de Valadés expresa directamente que los cuerpos de los amerindios son considerados 
como una posesi n de la corona española: “nada poseéis como propio” (1989; 415). Los indios 
representan otro objeto en el botín de  metales, especias y tierra que los españoles habían tomado 
de la Nueva España. El nivel del despojo del indio no es sólo material, pues se espera que estos 
cuerpos se despojen por mandato real de su desnudez,  lo que representa en un nivel simbólico el 
robo de sus tradiciones y hábitos de vestuario. De manera paradójica, quien los despoja de su 
propio cuerpo y de sus acciones es también quien les ofrece protección y que simbólicamente 
cubre sus cuerpo con otro tipo de vestimenta, “[el monarca español] el que ahora os presentamos 
es un señor poderoso y príncipe magnánimo, al cual todos nosotros reconocemos, y él mismo nos 
reconoce a nosotros” (1989; 415).23 La inclusión que hace Valadés en su sermón del monarca 
español funciona como un claro recordatorio de quién es el dueño de todos esos cuerpos y por 
tanto, él es quien regulará sus funciones a través de diferentes instituciones. 
Para Valadés, los sermones y las prácticas oratorias han sido productivos en el manejo de 
los cuerpos de los indios. Ante sus ojos, el éxito de la evangelización de la mayoría de la 
población indígena se debe en gran medida a la ayuda de las predicaciones de los misioneros. 
Estos hombres han proveído a los indios con un modelo determinado de sociedad, inexistente 
antes de la llegada de los españoles: “mas después de que han sido reunidos en pueblos y 
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 En el reinado de Carlos V se estableció en toda la Nueva España, lo que Gruzinski define 
como la policía, que consistía en subyugar a una enorme poblaci n “a un género de vida 
uniforme”, a través de la práctica de costumbres como la práctica del matrimonio cristiano y la 
confesión (77).   
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ciudades, para vivir en sociedad, viven hasta tal grado política y cristianamente, que aun 
sintiendo una ligera pesadez de cabeza cuidan de ser llevados no sólo a confesarse, sino a 
demandar de los religiosos una bendici n” (1989; 437). Esta aseveraci n resalta el triunfo de los 
esfuerzos franciscanos por trasladar la religión cristiana a América.  
En un texto que va dirigido a un público europeo, esto significa la petición de más 
evangelizadores que prosiguieran la labor de la iglesia indiana en América. También, enfatiza la 
noción de que la creación de pueblos en la Nueva España es un elemento fundamental dentro del 
sometimiento de los indios. El éxito de esta empresa dependía en gran medida de los 
predicadores, quienes ostentando habilidades retóricas, urbanísticas, religiosas y artísticas 
construyeron un discurso retórico que sobrepasó las palabras y logró controlar hasta cierto grado 
a los cuerpos indígenas. Sin embargo, este discurso retórico aspiraba a una conquista totalizadora 
del desarrollo espiritual de las almas y de las acciones corporales de los indios de la Nueva 
España. Una meta no alcanzada todavía de acuerdo a la narración de Valadés. 
6. El amerindio en la Retórica cristiana 
Diego Valadés construye una imagen del amerindio desde diferentes ángulos. En su 
construcción de la imagen del indio mexicano, Valadés incorpora una descripción físico-moral 
que es ejemplificada a través de imágenes en la cuarta parte de su libro. Las imágenes y el texto 
que las acompañan son analizadas en esta parte del capítulo. El autor construye textual y 
visualmente a los indios mexicanos para demostrar cómo es que sus cuerpos constituyen una de 
las riquezas más importantes de la Nueva España y cómo su organización en pueblos y villas 
puede tener un resultado óptimo para los propósitos españoles. En este sentido, se sigue lo 
propuesto por Mariselle Meléndez quien argumenta que “los europeos tenían que ´vestir´ a los 
amerindios en una manera literal y figurada, cubriendo sus cuerpos y sus almas con telas, 
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religi n y raz n” (“Visualizing Difference” 18). En los ejemplos que el autor da en sus 
sermones, los indios son exhortados a dejarse guiar por el pontífice romano quien encarna los 
ideales de Cristo y rescat  las almas de los infieles y “dio libertad, no solamente en lo espiritual, 
sino también en lo corporal” (2003; 399). De acuerdo a la cita de Valadés, el cristianismo otorga 
libertad a sus seguidores en dos áreas: la inmaterial, representada por el alma, como la material y 
representada en las acciones corporales.  
Idealmente, aquellos indios que acaten las órdenes cristianas serán liberados de lo que la 
tradición cristiano-europea consideraba la esclavitud de la idolatría. En la mayoría de sus 
ejemplos, Valadés  presenta la naturaleza moral de los indios mexicanos como virtuosa. Su 
evaluación de los indios está basada en los actos religiosos que él atestiguó, donde la disciplina y 
la devoción son dos características fundamentales de la religiosidad de los indios. En las 
prácticas devocionales, el cuerpo de los indios es un elemento que demuestra la voluntad de 
cumplir las tradiciones cristianas, como cuando viajan: “dos o tres millas, y aun de diez o 
quince” para confesarse y que pueden permanecer  “a la intemperie, expuestos a las inclemencias 
del viento y del tiempo” s lo para acudir a un servicio religioso (2003; 423). Los cuerpos 
indígenas soportan con diligencia los fenómenos naturales y resisten distancias demostrando que 
cuentan con la dedicación necesaria para seguir los rituales cristianos.  
Más aún, Valadés arguye que la dedicación de los indios en las prácticas religiosas proviene 
de su propia decisi n, no de la imitaci n: “no podemos compararlos con los monos, puesto que a 
los nuestros [los españoles] los vemos permanecer en casa” en lugar de asistir al templo (2003; 
423).
24
 Según Valadés, los monos imitan las acciones negativas y si el comportamiento religioso 
de los indios estuviera motivado por imitaci n, éstos “imitarían esa pereza de que nosotros les 
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En la época se definía mono como un animal muy parecido al hombre, de un tamaño mediano y 
que imita las acciones del hombre (RAE 1734).  
39 
 
damos ejemplo, de lo cual están tan lejos que más bien nos acusan y nos reprochan”(2003; 423).  
Valadés posiciona en primer plano el comportamiento de los indios en materia religiosa y 
espiritual. El autor infiere que los viajes de los indios hacia lugares donde recibían la comunión y 
la confesi n se debía a que había una “desproporci n entre la ingente muchedumbre de los indios 
y el exiguo número de los sacerdotes” (2003; 423).  
A través de la denuncia de la escasez de evangelizadores en la Nueva España, Valadés 
pretendía convencer a las autoridades de enviar más representantes de las órdenes mendicantes a 
territorio novohispano.
 
El comentario de Valadés infiere la parcial conquista del espacio físico y 
de los cuerpos indios de la Nueva España, pues un gran porcentaje de las comunidades indígenas 
se mantenía fuera del perímetro de conversión religiosa. Valadés apoyaba la idea de circunscribir 
esos cuerpos a espacios sociales regulados por medio de la religión, pues de esa manera el 
carácter moral que el autor alababa de los indios, podía constituir una cualidad común de todos  
los grupos indígenas.
25
  
La resistencia corporal de los indios a los elementos naturales se complementa con la 
descripción que Valadés hace de la belleza y la resistencia del cuerpo de los indios chichimecas, 
que eran grupos nómadas.
 26
  De acuerdo a Valadés, la zona de los chichimecas no sólo es rica en 
naturaleza sino en su gente compuesta por “hombres tan robustos y tan ágiles” y  mujeres fuertes 
que  “cargan sobre los hombros fardos doblemente mayores que los nuestros y los llevan 
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 La conversión al cristianismo muchas veces fue violenta, como el caso de la Sierra de Oaxaca 
en la década de 1550, o los otomíes al norte del Valle de México hasta 1560 o algunas partes de 
Michoacán hasta 1580 (Hamnett 66). El territorio yucateco también fue difícil de pacificar y de 
mantener a los habitantes dentro de un control religioso. 
26
 El territorio ocupado por las tribus nómadas de los chichimecas se localiza en la región centro-
norte de México y comprende partes de Zacatecas, Guanajuato, Aguascalientes y partes de 
Durango (Heredia Correa 11). Esta región tuvo gran auge por el asentamiento argentífero 
descubierto en 1548 en Zacatecas (Heredia Correa 12). Esta zona permanecía en ese entonces 
con menos colonos españoles en comparación con las regiones del valle de México.  
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recorriendo un camino mucho más largo” (2003; 375). La descripci n de los chichimecas se 
contrapone con la descripción prototípica hecha en la época sobre los indios cuyos cuerpos son 
débiles y con características infantiles. El cuerpo de los chichimecas tiene una fortaleza física 
que sorprende a Valadés, quien destaca las habilidades guerreras que tienen gracias a su cuerpo. 
Valadés enfatiza la desnudez de estos cuerpos,  que portan únicamente el arco y la flecha: “son 
los hombres tan belicosos, y de pechos tan animosos, que estando con sus cuerpos desnudos, y 
armados sólo con el arco y la flecha, se atreven a hacer frente a soldados bien adiestrados y bien 
pertrechados de armadura, y acometen con una rapidez propia de ciervos” (2003; 377). 27 El 
subtexto de la obra de Valadés indica que en su plan ideológico es necesario cubrir a los indios 
literal y metafóricamente, sobre todo si se considera que en el discurso colonial, el cuerpo 
desnudo se identificaba con una falta de civilización e inferioridad social (Meléndez, 
“Visualizing Difference”  18).  
Sin embargo, la percepción que tiene de estos indios indica que Valadés considera que los 
cuerpos de los chichimecas encarnan la valentía y la fortaleza. Los cuerpos de los chichimecas 
son descritos por Valadés como cuerpos ágiles y fuertes, capaces de contrarrestar las 
intervenciones del ejército español. Sus cuerpos fueron el arma principal con la que resistieron  
por muchos años la conquista y la imposición de la vida sedentaria que despreciaban. La 
vitalidad y energía que Valadés otorga a los cuerpos chichimecas, fracturan la imagen creada de 
los indios como cuerpos frágiles y débiles, sin fuerzas para pelear. En la representación textual 
de Valadés subyace la idea de que el cuerpo de los chichimecas puede verse desde diferentes 
ángulos, y el autor enfatiza que la resistencia de los chichimecas fue posible porque sus cuerpos 
encarnaban la valentía. Para Valadés la potencia física de los chichimecas no es vista con 
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 Muchos de los franciscanos que se aventuraron a la evangelización entre los chichimecas 
terminaron “flechados” o como “mártires de su fe” (García Martínez 285).   
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características negativas, lo que inscribe la representación de Valadés dentro de un marco de 
admiración. En este ejemplo se percibe la complejidad de la imagen textual y visual que Valadés 
crea de los indios mexicanos.  
7. La imagen que habla: los grabados de la Retórica cristiana 
El conocimiento de Valdés de la retórica y de la pintura fue fundamental en la elaboración de 
un sofisticado método retórico que se apoyó también en los métodos pedagógicos y en la 
arquitectura de la conversión.
28
  La llegada de pintores europeos a la Nueva España ocurrió en 
los tempranos años de la conquista. En el año 1538 llegó el sevillano Cristóbal de Quesada y 
posteriormente, en 1567 llegó el flamenco Simon Pereyns (1530-1600) (Heredia Correa 26). 
Muchos pintores españoles llegaron al Nuevo Mundo debido a una motivación socioeconómica, 
ya que deseaban mercados más lucrativos que los que había en Europa. Por ejemplo, el sevillano 
Andrés de la Concha, reconocido en la actualidad por el trabajo realizado en el altar del 
monasterio dominicano de Yanhuitlán, Oaxaca; o el caso del vasco Baltasar de Echave Orio 
(tardío siglo XVI-mediados del XVII) conocido como el fundador de una dinastía artística muy 
reconocida y que duró cien años (Sullivan 35). La demanda de pinturas aumentó en América,  en 
donde algunos de los clientes eran las órdenes monásticas que comisionaban pintores para 
decorar sus edificios religiosos.
29
 Diego Valadés participó de manera personal dentro de la 
tradición artística novohispana, pues su formación académica contó con el trato directo de Pedro 
de Gante y estuvo altamente familiarizado con el sistema pedagógico de las artes plásticas.  
                                               
28
 La pintura y la escultura religiosa adornaron los edificios religiosos. Los indios estaban a cargo 
de estas pinturas y los misioneros los dirigían, siguiendo copias de grabados europeos (Heredia 
Correa 26). El estilo de la pintura del Nuevo Mundo tuvo influencias de las tradiciones flamenca, 
italiana y española (Sullivan 28).  
29
 Como clientela de la pintura, la iglesia no tenía un gusto artístico homogéneo, pues la variedad 
de las obras se basaba en los afanes propagandísticos de cada orden monástica (Sigaut 210).  Las 
élites seculares novohispanas también fueron otra parte importante de la clientela (Sigaut 210). 
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La creación de las pinturas y esculturas durante el siglo XVI tuvo como trasfondo cultural 
la Reforma. De acuerdo a Mercedes López Baralt, la comunicación visual en Europa tuvo un 
relieve dramático al considerar que el problema político entre España y sus rivales tenían al 
centro la cuestión de la imagen: el emblema católico contra la ilustración protestante (140). La 
Iglesia católica comenzó a promover el uso de imágenes y esculturas como imágenes con poder 
en la lucha contra la diseminación de la Reforma protestante (Wilson 18). Este debate ocurre al 
tiempo que ocurre el período de evangelización y que requirió de métodos visuales para 
comunicar un mensaje ideológico y lingüístico.
30
 En América, hubo una división entre las 
órdenes religiosas que apoyaban y que refutaban el uso de imágenes como apoyos visuales. Por 
ejemplo, los jesuitas fueron los religiosos que seguían la premisa de que “la piedad debe ser 
cultivada a través de imágenes visuales” (Parkinson-Zamora 34). En oposición, alguna facción 
franciscana se encontraba a favor de una evangelización que no dependiera de las imágenes y de 
esta manera impedir el regreso a prácticas prehispánicas definidas europeamente como 
idólatras.
31
  
Los grabados de la Retórica cristiana son de la autoría de Diego Valadés. Las temáticas 
de cada uno de los 26 grabados son variadas y recrean momentos diferentes. Seis de los grabados 
hablan de temas del Antiguo Testamento; siete de los grabados se refieren al tema demoníaco; 
cuatro hablan de la cultura indígena y del proceso de evangelización, mientras que  otros 
grabados representan los ars memoriae y la anatomía del cerebro humano (Gerlero 81).   Esta 
obra se dirige a los europeos que querían tener una idea del estado de las cosas en la Nueva 
                                               
30
 Mientras los teólogos debatían el valor de las imágenes con fines religiosos desde círculos 
cerrados, la producción pictórica en la Nueva España había entrado ya a lo que Serge Gruzinksi 
ha denominado “la guerra de las imágenes”, donde se inici  el arte virreinal. 
31
 Esta postura sigue lo planteado por Desiderius Erasmus (1466-1536), quien pretendía 
simplificar el cristianismo y basarse en las Escrituras y las doctrinas patrísticas (Brading, 
Mexican Phoenix 29). 
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España, pero también se dirige a los religiosos en las Américas que iban a evangelizar a las 
poblaciones de la Nueva España. La recepción de la obra por parte de los misioneros tenía la 
finalidad de instruir a  los indios, quienes fueron los receptores indirectos de la obra. Los 
métodos de oratoria y visuales propuestos por Valadés tenían como finalidad circunscribir a los 
indios a la  doctrina cristiana. 
En esta sección se analizarán aquellos grabados de la Retórica cristiana cuya finalidad 
consistía en modificar el comportamiento de los indios y su sentir con respecto a la religión y a la 
manera en que vivían en sociedad. Gillian Rose arguye que el conocimiento es comunicado a 
través de diferentes tipos de medios, por lo que las imágenes visuales funcionan muy 
frecuentemente en conjunción con otro tipo de representaciones (10). En el caso de Valadés el 
medio complementario es el texto que las acompaña. Esta sección se enfoca en desarrollar la 
función que cumple el cuerpo de los indios dentro de las representaciones visuales y textuales 
que Valadés elabora. La manera de analizar las imágenes sigue el presupuesto de Rose quien 
afirma que el observar imágenes implica el analizar cómo éstas ofrecen una visión particular de 
las categorías sociales como clase, género, raza, sexualidad y la manera en que su cuerpo es 
capaz de realizar funciones dentro de la sociedad (11).  
En la época colonial el cuerpo indígena era representado muchas veces como necesitado 
de protección religiosa y de civilidad. Valadés presenta el cuerpo indígena con diferentes matices 
que lo constituyen como un cuerpo maleable y modificable, pero a la vez como un cuerpo fuerte 
y resistente. La función que cumple el cuerpo del indio y del misionero en las imágenes 
analizadas dentro de este capítulo es la de demostrar  la manera en que la conversión religiosa se 
realizó dentro del contexto colonial novohispano. La interpretación de las imágenes coinciden en 
tres lugares que se identifican como: el lugar(es) de la producción de la imagen, el lugar de la 
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imagen en sí misma y el lugar o lugares en el que la imagen es vista por varios públicos (Rose 
16).  Estos tres lugares son cruciales para el entendimiento crítico de los significados que las 
imágenes transmiten dentro de la ideología política y religiosa de Valadés como se demuestra a 
continuación.  
El primer grabado recrea una ciudad indígena majestuosa y que Valadés identifica en el 
texto como Tetzcutzingo (2003; 387). El grabado tiene una composición triangular muy 
favorecida por artistas del tardío período renacentista, donde el primer triángulo invertido 
comienza en la parte superior de la imagen y tiene su vértice en el templo que se encuentra al 
centro de la imagen. El segundo triángulo comienza en los dos montes que se localizan justo 
debajo de la explanada donde se encuentran unos danzantes. Este triángulo también tiene su 
cúspide en el templo, y por consecuencia es el punto central del grabado. En las franjas izquierda 
y derecha de la imagen se pueden ver casas y árboles, así como la representación de escenas 
cotidianas en puntos estratégicos de la imagen. 
    
Fig. 1. Vista de Tecutzingo. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579. 
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Los cuerpos y los objetos posicionados en los flancos del grabado sirven para enmarcar y 
por contraste, destacar los cuerpos localizados en el punto central del conjunto arquitectónico 
formado por el templo, la escalinata y la explanada. Visualmente Valadés ha posicionado la 
organización arquitectónica azteca dentro de un punto visual de la imagen que sigue la tradición 
pictórica renacentista. Este tipo de conjunto arquitectónico era utilizado en la tradición azteca 
para llevar a cabo sacrificios humanos, como se comprueba en la inscripción en latín que se 
encuentra en la explanada: Locus Sacrifitii, “el lugar de los sacrificios.” En el texto que 
complementa la imagen, Valadés expresa que por medio de este grabado quiere recrear lo que él 
mismo supo por el testimonio de algunos indios ancianos sobre un ritual de sacrificios que había 
acontecido “en el templo de Tetzcutzingo, que dista media milla de Texcoco, se habían inmolado 
años atrás, en un solemne sacrificio, setenta y seis mil hombres, hecho prisioneros en la guerra 
contra los tlaxcaltecas” (2003; 387). Valadés guía al lector a ver esta imagen “la prueba de todo 
lo arriba dicho hállase contenida en el siguiente dibujo”, otorgando al grabado la funci n de 
representar con imágenes lo que ha expresado con palabras (2003; 387). Las acciones que 
Valadés quiere destacar son las realizadas por los cuerpos de los indios localizados dentro de la 
triangulación de templo, escalinata y explanada.   
En la recreación que Valadés hace de este espacio arquitectónico persisten las 
incongruencias con la arquitectura azteca, por ejemplo, el templo tiene una bóveda que asemeja 
una capilla abierta/románica.
 32
 Pero es importante destacar que en este grabado Valadés presenta 
                                               
32
 La inserción de detalles arquitectónicos de estilo europeo era una característica de los grabados 
sobre la conquista, pues la mayoría de las veces los grabadores no habían pisado tierras 
americanas y usaban modelos arbitrarios de arquitectura. Sin embargo, Valadés vivió en la 
Nueva España y aún así no centró su labor artística en copiar los motivos arquitectónicos de una 
ciudad azteca, por lo que se infiere que en esta ilustración los dibujos de las casas tienen sólo la 
función de representar la idea de una casa, lo que se corrobora al ver que el tamaño de las casas 
es similar –a veces menor- al de las figuras de las personas que están dentro del grabado.  
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cuerpos que ocupan un espacio religioso como cuerpos que ejecutan expresiones rituales 
opuestas a las regulaciones españolas.  En la recreación de ese espacio religioso, Valadés destaca 
determinadas características de los indios y construye sus cuerpos a través de elementos como su 
vestuario y de cómo llevan a cabo los rituales.  
En la explanada, los cuerpos llevan un vestido que parece una toga, algunos cuerpos 
tienen instrumentos musicales, otros cuerpos están bailando, otros portan una especie de adorno 
en la cabeza que se infiere es un penacho. Estas acciones contribuyen a la construcción de 
cuerpos dinámicos y sincronizados, que siguen un ritual específico. En la escalinata, un indio 
camina hacia el templo sosteniendo dos objetos en las manos y está flanqueado por otras figuras 
que le extienden sus manos con ofrendas. El indio que camina en la escalinata tiene una estatura 
que se alarga debido al penacho que porta y lo convierte en una figura más alta que las demás y 
por lo tanto individualizada dentro de esa parte del grabado. Por la manera en como Valadés lo 
construye, este indio parece que tiene una función importante dentro del ritual. La explanada de 
la pirámide se encuentra después de la escalinata y los cuerpos representados en esa área se 
encuentran quietos y sentados en un semi círculo, prestando atención a lo que está pasando 
dentro de la cúpula. Estos cuerpos también visten togas y portan penachos, atribuyéndoles 
relevancia dentro de la comunidad en la que habitan. Su lenguaje corporal denota atención e 
inactividad, contraponiéndose con el dinamismo de los cuerpos que bailan en la explanada baja. 
El lugar donde están sentados los cuerpos de la pirámide señala que ocupan una posición 
elevada dentro de la sociedad amerindia, pues son los cuerpos más cercanos al templo donde se 
lleva a cabo el sacrificio. Las figuras que están dentro del templo sacrificial tienen un tamaño 
muy pequeño, que impide la fácil apreciación de los detalles faciales y corporales. Sin embargo, 
hay elementos que simbolizan el sacrificio. Hay un cuerpo tendido sobre el altar mientras que el 
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cuerpo del oficiante está de pie y sostiene en sus manos un objeto que deferentemente ofrece a 
una figura posicionada a la derecha del templo. Los elementos de este ritual de sacrificio humano 
discutidos hasta ahora no representan las nociones de sufrimiento físico asociados con el 
sacrificio humano como sería la sangre o las armas que infligen el dolor en ese cuerpo. 
                     
Fig. 2. Detalle. Explanada de los sacrificios. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 
1579. 
 
 
En apariencia, el sacrificio humano presentado visualmente por Valadés se presenta sin 
rastros de lo que el autor califica como una “ferocidad propia de animales” (2003; 387).  Sin 
embargo, la ferocidad  que Valadés atribuye al sacrificio humano se encuentra de manera semi 
oculta al lado derecho de la pirámide, donde aparecen en un desfiladero los cuerpos que son 
arrojados por un hombre desde la explanada superior hasta el lado derecho del templo.  Estos 
cuerpos son reconocibles debido a sus piernas y brazos, ya que los rasgos de la cara son 
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imperceptibles. Los cuerpos están casi integrados con la pared de la pirámide pues el juego de 
sombras del grabado diluye su presencia. Valadés representa a estos cuerpos en movimiento 
rodando y cayendo, además comienzan a amontonarse al lado de la pirámide. Un par de testigos 
que están de pie al lado de la pirámide observan la caída de los cuerpos. El  hombre que los 
arroja desde la pirámide sostiene sus brazos en una posición elevada, indicando que la actividad 
continuará. 
                                         
Fig. 3. Detalle. Los cuerpos rodando. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
 
 
Los cuerpos que evocan directamente el dolor corporal ocasionado por el sacrificio 
humano están ausentes en esta representación. Valadés transmitió su mensaje astutamente para 
que los círculos de poder eclesiástico y civil llevaran a cabo el cambio que modificara de manera 
definitiva la conducta de los indios denominada europeamente como idólatra. Pero al evitar este 
tipo de representación, evitó también la asociación del cuerpo de los indios mexicanos con un 
cuerpo violento y agresivo. En el texto, Valadés aclara que las órdenes mendicantes 
“convirtieron y todavía convierten” a mucha gente “desarraigando el culto del demonio y los 
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homicidios y sacrificios” (2003; 387).  El salto que Valadés da del pasado al presente indica que 
la evangelización era una empresa parcial cuando él vivía en México, y que cuando escribe desde 
Italia todavía estaba en proceso. Sin embargo, de acuerdo a este grabado, Valadés no quería 
estigmatizar a todos los pobladores de México ni tampoco minimizar la organización social y las 
riquezas de la tierra en su representación visual de un sacrificio humano. Los cuerpos colocados 
en diferentes puntos de la ilustración realizan actividades de trabajo cotidiano como recolección 
de agua, siembra, o trabajos domésticos como cocinar. En la franja superior se localiza un lago y 
se encuentran personas remando, lo que indica la actividad lacustre. En la franja inferior hay 
plantas que pertenecen a la Nueva España (cacao, sabia, maguey, piña, tuna y plátano). Estas 
actividades cotidianas conviven con la acusación que hace Valadés  sobre los sacrificios 
humanos. El ritual de sacrificio humano fue colocado en un lugar central, pero minimizándolo, 
en el grabado para destacar que todavía existen estas prácticas y son fuertes.  
Pero Valadés presenta los cuerpos como organizados, dinámicos y con cultura propia. 
Los cuerpos de quienes llevan a cabo esta labor poseen armonía y dinamismo en oposición con 
los cuerpos feroces y similares a animales con los que en su texto Valadés asocia la práctica del 
sacrificio. Por medio de su grabado, Valadés quiere transmitir en Europa la idea no de un cuerpo 
salvaje del indio mexicano, y sí la de un poblador de una ciudad, con actividades sociales y 
cotidianas. Valadés presenta el sacrificio humano de una manera más ritualista, relegando la 
parte sangrienta y violenta de ese ritual, tal como posiciona los cuerpos muertos en el grabado. 
Los cuerpos apilados al lado de la pirámide simbolizan el deseo de Valadés de desdibujar de los 
cuerpos indígenas la ferocidad asociada con el sacrificio humano.  
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El autor muestra a través de otras de sus imágenes la complejidad que caracteriza la 
conversión en la Nueva España, ya que los cuerpos de los indios son presentados como cuerpos 
que representan dicha complejidad. Las  primeras dos imágenes que se analizan a continuación 
recrean espacios de evangelización. Mientras que las últimas dos imágenes analizadas en esta 
sección presentan signos que muestran que los españoles no tienen el poder y control completo 
de las acciones de los indios mexicanos. La manera en la que Valadés construye el cuerpo 
indígena es un elemento central para formar la representación del carácter moral de los indios. 
Los grabados analizados a continuación recrean escenas diferentes en donde el cuerpo indígena 
es presentado desde diferentes perspectivas, lo cual contribuye a percibir distintas facetas del 
indio. En este análisis, se considera también el cuerpo del misionero pues es un elemento 
importante en la construcción visual que Valadés hace del indio. Las  primeras imágenes 
representan espacios de evangelización donde se presenta la interacción entre grupos indígenas y 
un misionero. La primera de estas dos imágenes presenta una reunión entre un franciscano y un 
grupo de indios que está reunido alrededor de él. 
                        
Fig. 4. El misionero y los indios. Por  Diego de Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
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La relación entre los indios y el misionero parece armónica, y en este sentido, como 
propone Mario Cesáreo el cuerpo del misionero franciscano en la colonia: “hace las veces de 
cuerpo nutritivo que otorga el alimento espiritual…necesario al cuerpo desvalido del indio, que 
es convertido a la fe” (108). Simb licamente, los indios reciben el alimento espiritual a través del 
cuerpo del misionero, quien los conforta y los acepta en la religión católica de acuerdo a lo 
plasmado en el grabado. La escena está representada en un lugar al aire libre y con elementos 
naturales como son los árboles y algunos montículos al fondo. La falta de edificios en el grabado 
sugiere que los indios presentes en él todavía no viven en pueblos donde se habían establecido 
centros religiosos católicos, ni existía todavía una organización espacial que seguía el modelo de 
pueblo español. Hay dos tipos de indios representados en el grabado: los que están sentados 
alrededor del misionero y otros que están al fondo a la izquierda escondidos detrás de los 
árboles.   
                        
Fig. 5. Detalle. Los indios escondidos tras los árboles. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. 
Perugia, 1579.  
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El cuerpo de estos últimos es difícil de distinguir. Estos indios son identificables sólo 
como unas sombras que en conjunto y desde lo lejos observan la reunión entre el misionero y los 
otros indios. El contraste entre la visibilidad de los cuerpos de ambos grupos indígenas refleja la 
intención de Valadés de marcar una diferencia entre ambos grupos de indios. El cuerpo de los 
indios escondidos tras los árboles asemeja a un dibujo básico de la figura humana, con un trazo 
primitivo de la cabeza y líneas que dibujan los brazos y piernas. De manera contraria, los cuerpos 
sentados en el círculo con el fraile tienen una nitidez facial y corporal que permite apreciarlos de 
la misma manera que se puede hacer con el cuerpo del fraile. El grabado destaca la figura del 
misionero -que por su atuendo es franciscano- y el cual aparece al centro del grabado.  En su 
texto, Valadés explica cómo es que el misionero tiene una función crucial en el agrupamiento de 
los indios en comunidades: “[los indios] se amansan, deponen su fiera actitud y, en señal de 
recibir la fe, se despojan de sus armas, es decir, de sus flechas y de su arco, y así, puestos ya 
entre los cat licos, el religioso los acoge alegre y prontamente, y los consuela” (2003; 505).33 La 
deposición de las armas tiene que ver con la aceptación de la fe cristiana, y de acuerdo a la cita y 
a lo expresado en el grabado, es un proceso que ocurre de manera pacífica. De acuerdo a 
Valadés, los indios son capaces de controlar su actitud fiera.
34
 
El cuerpo del fraile es un elemento definitorio en la representación de los indios en el 
grabado. En la imagen, este hombre representa la figura del maestro ya que aparece con el dedo 
índice derecho apuntando hacia el cielo, modelo común en las pinturas grecorromanas en las que 
el maestro señalaba hacia arriba con el dedo. El misionero se encuentra sentado junto con los 
indios, pero su cuerpo está posicionado levemente por encima de los cuerpos de éstos, sugiriendo 
                                               
33
 En muchos de sus grabados Valadés explica a través del texto lo que está en el grabado, en 
otros, como en el caso de éste, continúa su narrativa aludiendo al tema que está expresado en el 
grabado. 
34
 Fiera es “el bruto ind mito, feroz y carnicero” (RAE 1732). 
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que él es el guía y que posee características morales que lo ponen en un nivel superior al de los 
indios. El religioso apoya su mano izquierda en uno de los indios que se congregan alrededor de 
él en un círculo. La diferencia más evidente entre estos indios y el fraile es el vestuario, que 
funciona como en otros contextos como “recordatorio visual de poder y de civilizaci n” 
(Meléndez, “Visualizing Difference”  23).  El fraile porta una sotana que cubre la totalidad de su 
cuerpo, con la excepción de sus manos y uno de sus pies. Viste además un sombrero que está 
colgando sobre su espalda, símbolo de que caminaba bajo el sol para predicar entre los grupos de 
los indígenas. La cruz sobre su pecho es otro de los accesorios que representa su inclusión en el 
proyecto evangelizador.  
Los indios están vestidos con ropa ligera, permitiendo ver en algunos de ellos partes del 
cuerpo como son los muslos, el estómago, el pecho, la espalda y los glúteos. También hay una 
mujer a la derecha del grabado que amamanta a su hijo. Valadés representa con poca ropa a estos 
indios para demostrar que aunque son nómadas, están en el camino de entrar dentro del sistema 
de civilización y evangelización impuesto por los españoles. Estos indios están en contacto con 
el misionero y han depuesto las armas, dos signos de la conversión y la entrada a la civilización 
europea. Además, Valadés construye a los cuerpos indígenas con rasgos de fortaleza corporal 
simbolizados por la musculatura, lo que evoca a figuras fuertes como los chichimecas descritos 
por el autor en su texto. La musculatura es un elemento inexistente en los cuerpos de los indios 
que se encuentran entre los árboles. Esto refuerza la idea de que los indios que estén en contacto 
con la religión –encarnada en el cuerpo del religioso- tienen mayor visibilidad en el grabado que 
aquéllos que continúan errabundos. La perceptibilidad de los cuerpos indígenas del grabado está 
relacionada con la capacidad que los amerindios tienen de entrar en el sistema cristiano. Valadés 
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posiciona los cuerpos indígenas en lugares particulares para demostrar la manera en que esos 
indios se ubicaban dentro de la sociedad, dependiendo de sus acciones hacia la religión cristiana. 
La ausencia de violencia corporal y física dentro del grabado prueba que Valadés prefirió 
evocar escenas diferentes a las guerras de pacificación donde se podía aludir a los encuentros 
violentos entre los indios nómadas y los españoles. En este grabado, Valadés  destacó 
visualmente el lado humanista y laborioso de los frailes antes que su lado violento, porque así se 
creaba una imagen positiva de los franciscanos en la recepción europea. Por eso, el cuerpo del 
misionero se representa como uno no peligroso, pues camina hacia los grupos nómadas y se 
sienta junto con ellos en un círculo. Además,  presenta a los cuerpos de los indios nómadas con 
una actitud de comprensión ejemplificada con el gesto de cruzar sus brazos sobre su pecho y con 
una actitud atenta cuando escuchan al misionero.
35
 Los cuerpos representados en el círculo de 
este grabado aluden a la armonía y al orden, que está administrado por el cuerpo del misionero 
que se encuentra al centro del círculo. El cuerpo del misionero se construye físicamente como 
uno más grande que el de los indios y como si fuera capaz de otorgarles el alimento espiritual 
que buscan. Por medio de la distribución del grabado, se concluye que esta alimentación es 
unilateral, pues el misionero también necesita de la representación de los indios como atentos, 
pacíficos y fuertes para ser considerado por las autoridades europeas cristianas como cuerpos 
indispensables dentro de la conquista de la Nueva España.  
 La siguiente imagen también recrea una escena en la que se representa la interacción 
entre los cuerpos de los indios y del misionero. En este grabado, sin embargo, la escena ocurre 
dentro de un edificio que representa la arquitectura de la conversión a la que se alude al principio 
del capítulo. Los cuerpos del orador y los cuerpos de los indios se construyen en la imagen a 
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 Valadés no especifica si este misionero hablaba la lengua precolombina, pero el contexto 
histórico sugiere que muy probablemente estaba hablando en esa lengua. 
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través de la localización de los individuos, sus vestimentas y sus ademanes. Estos elementos 
demuestran lo que Grosz arguye acerca del cuerpo en relación con la ropa y los lugares donde 
habitan, como elementos que incorporan categorías sociales en los individuos (Space, Time, and 
Perversion 35). Los cuerpos se convierten en un texto, en un sistema de signos que deben ser 
descifrados, pues los cuerpos reflejan códigos sociales, se convierten en sitios de narración, al 
tiempo que son transformados por los códigos sociales, las leyes, las normales y los ideales 
(Grosz, Space, Time, and Perversion 34, 35). Valadés presenta de manera visual la figura del 
orador modelo que complementa la descripción textual que ha hecho a través de la obra, donde 
deja claro que el orador debe tener la capacidad de enseñar, persuadir, conmover y convencer 
(1989; 55).  En la imagen, la manera en la que se construye el cuerpo del orador demuestra que 
este hombre usa su cuerpo para lograr los objetivos evangelizadores de la retórica.   
                        
Fig. 6. El predicador. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
56 
 
La imagen pone de relieve la capacidad que tiene el orador de instruir a una multitud de 
gente. El cuerpo del orador está en un lugar relevante dentro del grabado, ya que físicamente está 
localizado en un púlpito que lo ubica a una altura más elevada que el resto de los participantes. 
Esta característica es un tropo de autoridad que se encuentra en imágenes desde la antigüedad 
clásica. Al cuerpo del orador se le adjudica una posición privilegiada dentro de la escena, pues al 
estar en el púlpito, sobresale visualmente quedando por encima de los feligreses. La posición 
física del orador y su vestuario son diferentes al de los concurrentes y claramente denotan su 
pertenencia a una orden religiosa. Su vestimenta y su localización en el púlpito son signos de la 
posición de poder que ostenta tanto en el espacio social de la liturgia como en la sociedad en la 
que habita. La vestimenta constituye “un medio ret rico para establecer relaciones de poder, 
categorizaciones sociales y grados de civilizaci n entre las sociedades” (Meléndez, “Visualizing 
Difference” 17).   
En esta ilustración, Valadés usa accesorios, vestimenta y la localización física para 
representar que los indios de la imagen son vistos por él como individuos con poder al menos 
momentáneamente. En este sentido, el poder que se les atribuye a los concurrentes está 
relacionado con la civilidad y  una forma de vida más europea, lo que puede verse a través de la 
ropa. El atuendo que portan  los concurrentes se asemeja a la toga romana, que de acuerdo a 
James Laver era la prenda para la clase alta, especialmente para los senadores de la Antigua 
Roma (38). Conjuntamente, las sandalias que visten los individuos en esta ilustración aluden a su 
clase social, lo que es también una referencia europea ya que en la cultura griega casi todo 
mundo andaba descalzo por las calles con excepción de la clase alta (Laver 33). También, los 
bastones que algunos feligreses sostienen simbolizan la función de liderazgo dentro de la 
comunidad. 
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Fig. 7. Detalle. Indios escuchan atentos el sermón. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. 
Perugia,1579.  
 
 
Valadés emplea todos estos elementos para vestir el cuerpo de los indios mexicanos que 
muy atentamente atienden a la iglesia a escuchar el sermón. La mayoría de los concurrentes está 
sentada en lo que parecen ser bancos, como se aprecia en las tres figuras de enfrente. Este 
elemento agrega comodidad a la manera de presenciar misa.  El conjunto de la vestimenta, el 
calzado, los accesorios como el bastón y las sillas, así como la localización física de los cuerpos 
en el templo contribuyen a crear el cuerpo de los indios como uno respetable y civilizado desde 
la perspectiva europea. El grabado sugiere que estos individuos cumplen con los requisitos que la 
mentalidad europea de la época requería para ser considerados miembros de la sociedad 
cristiana. 
La posición más elevada del orador dentro de la imagen refuerza la idea que los 
participantes del sermón necesitan ser dirigidos. El orador ocupa una posición privilegiada desde 
el púlpito donde puede tener un control visual de todos los asistentes. De entre sus ademanes, es 
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destacable la posición de sus manos que en este grabado acentúan la idea de que él es un guía 
para los indios. En su mano derecha sostiene una vara con la que apunta hacia una pared que 
tiene pintadas escenas religiosas. El orador pronuncia  de memoria su discurso y lo sustenta con 
estas imágenes porque según Valadés, “como los indios carecían de letras, fue necesario 
enseñarles por medio de una ilustración; por eso el predicador les va señalando con un puntero 
los misterios de nuestra redención, para que discurriendo después por ellos, se les graben en la 
memoria” (1989; 477). El verbo “señalar” apunta  a la relevancia de lo corporal en el grabado, ya 
que la mano es una guía para enfatizar por qué lo visual es importante dentro de la imagen. La 
mano del misionero señala a los feligreses cuáles son las imágenes a las que se está refiriendo en 
su sermón,  las cuales representan el ars memoriae que auxilian a “la memoria olvidadiza y 
débil” y complementan el sermón que el predicador dicta (1989; 463). La manipulación que el 
orador hace para dirigir la mirada de los feligreses hacia determinadas imágenes constituye 
también parte del manejo y de la dirección que  encarna el misionero, como se intuye a través de 
sus manos. De manera metatextual, Valadés dirige con sus manos al lector a que se fije en la 
posición física que ocupa el indio. 
            
Fig. 8. Detalle. El orador apuntando a las pinturas didácticas. Diego Valadés. Rethorica 
christiana. Perugia, 1579.  
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Las siete pinturas a las que apunta el orador en el grabado de Valadés ilustran la Pasión 
de Cristo, motivos pictóricos que eran lugares comunes en el arte de la colonia temprana: agonía 
en el jardín, flagelación, burla de Cristo, Cristo cargando la cruz, la crucifixión, tormento en el 
infierno, resurrección (Edgerton, Theaters of Conversion 118). La pasión de Cristo tenía un 
impacto visual muy fuerte al recurrir a escenas donde el dolor corporal estaba presente y este tipo 
de imágenes se quedaban impresas en la mente indígena. Los frailes tenían conocimiento de que 
las culturas mesoamericanas, en este caso la mexicana, estaban muy familiarizadas con “las 
ceremonias elaboradas y la inmolaci n de víctimas humanas” y por eso escogían la pasi n como 
motivo pictórico recurrente (Edgerton, Theaters of Conversion 119). Es decir, Valadés participa 
de esta tradición  para transmitir los presupuestos cristianos a través de la representación del 
dolor corporal de Cristo.  
Las pinturas didácticas contenían elementos de la iconografía europea para presentar a  
los habitantes indígenas conceptos cristianos como el infierno, el pecado y el panteón cristiano. 
La representación de los pecados capitales y del castigo físico fue central en la adaptación de la 
tradición europea pictórica a los espacios litúrgicos en la Nueva España. La representación visual 
de dichos castigos data de una tradición occidental del siglo XIV en Europa en que se introduce 
en la conciencia colectiva europea el tema de los siete pecados capitales. La difusión masiva de 
este tema se reforzó con la producción pictórica, como se ve con los ciclos de los frescos de 
Giotto en Padova así como de Lorenzetti en Siena (Delumeau, Sin and Fear 237).  La idea del 
cuerpo como recipiente de dolor físico está presente en otros grabados de Valadés, los cuales 
pueden considerarse altamente influidos por la iconografía del pecado de la que habla Delumeau 
como se analiza en las siguientes imágenes.  
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Los dos últimos grabados que se analizan en el capítulo contienen representaciones 
visuales de las consecuencias que tendría no seguir las normas cristianas promovidas por el 
orador. Estas imágenes destacan los resultados de la ausencia de los misioneros en la vida de los 
indios. En los grabados por analizar están presentes los cuerpos de los indios, de los negros y de 
algunos demonios. Las escenas recreadas en estos grabados entrelazan niveles terrenales con 
niveles extraterrenales. Aunque ambas imágenes recrean espacios de castigo corporal que se 
realizan de diferente manera, las dos imágenes comparten la cualidad de que el cuerpo del 
pecador se convierte en el objeto de la violencia física y el dolor. La imagen a discutirse a 
continuación recrea una escena que puede localizarse dentro de un plano no terrenal debido a 
diferentes detalles que conforman el grabado. Ni la imagen ni el texto que la acompaña 
especifican el pecado que se castiga en la escena, pero Valadés quiere demostrar por medio de 
esta imagen y de su texto que el pecado produce una esclavitud simbólica, que se identifica en el 
discurso de Valadés con las prácticas idolátricas que algunos indios todavía practican. Ésta se 
manifiesta en los cuerpos de los indios que se encuentran coaccionados a una maquinaria de 
terror y de dolor físico que es propulsada por los demonios.  
En este grabado, Valadés enfatiza la importancia de representar visualmente el pecado y 
su condena, la que se paga a través del castigo corporal. Hay diversos elementos que evocan que 
la escena ocurre en un plano no terrenal. El más evidente de éstos es la presencia de figuras 
demoníacas en todo el grabado y se distinguen dos tipos de demonios en esta imagen.  El diablo 
se entiende en la tradici n pre moderna europea como “un ser malo que se regocija en la maldad 
y que disfruta separar lo que puede del amor de Dios. Logra sus objetivos por medio de trucos 
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astutos” (Lorenzi 21).36 Influido por esa tradición, Valadés presenta la figura del diablo y sus 
demonios en este grabado para simbolizar el castigo hacia los pecadores, donde  el cuerpo es el 
recipiente principal. La representación de los demonios en este grabado construye los cuerpos 
demoníacos con una forma que asemeja a la forma humana, con musculatura marcada en las 
piernas y el torso. Los demonios del grabado se diferencian de los indios por su gran estatura, 
por la vara que algunos portan y por los cuernos y la cola.  
           
                           
 
Fig. 9. Cuerpos encadenados. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
                                               
36
 El conocimiento formado sobre las figuras del diablo y de los demonios tiene un origen en las 
escrituras y en las enseñanzas rabínicas, en las que se concibe a estas criaturas como ángeles 
caídos, carentes de la visión de Dios y que se han rebelado ante él (Lorenzi 21). 
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En los diferentes registros, los cuerpos de los demonios están realizando alguna acción, lo 
cual confiere a la imagen la sensación de movimiento gracias a estos cuerpos. Las acciones de 
estos demonios los representan como ayudantes del diablo, el que se encuentra en el registro 
superior de la imagen, sentado al centro del registro. El exceso caracteriza al cuerpo del diablo, 
que es presentado con varios pares de manos, con un estómago que tiene otra cara dentro y con 
serpientes saliendo de su cabeza. Estas características connotan que tiene un lugar primordial en 
los espacios infernales. En el registro superior también hay cuatro cuerpos de unos demonios 
ayudantes que tienen rasgos demoníacos más pronunciados que los otros ayudantes, por ejemplo 
la cola y las alas que les permiten volar. Los demonios ayudantes traen al demonio principal los 
cuerpos de dos indios: uno que aparece desnudo y otro que está vestido. En el registro superior, 
el cuerpo de los indios que han pecado se convierte en un objeto más en la lista de ofrendas que 
los demonios le presentan al diablo. La pequeñez del cuerpo de los indios en este registro se 
enfatiza con la monstruosidad de los cuerpos demoníacos en el registro superior, resaltando la 
idea de que el cuerpo del indio le pertenece.  
           
Fig. 10. Detalle. Las ofrendas al demonio. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 
1579.  
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En el registro inferior, el cuerpo de los indios se presenta dentro de unos semi círculos 
que parecen tener fuego. Los cuerpos que entran por los lados se dirigen hacia el círculo de 
fuego, donde también se aprecia la figura de un demonio. Valadés  plantea que este tipo de 
escena representa: “el infierno en donde cada uno recibirá sus castigos en el cuerpo y en el alma” 
(2003; 485).
37
 El cuerpo de los pecadores es calcinado y sufre de esta manera la condena que se 
asociaba con el infierno. Los cuerpos caminan por sí solos hacia esos círculos de fuego, como si 
por voluntad propia se convirtieran en una ofrenda para el diablo.   
 
Fig. 11. Detalle. Los cuerpos girando. Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
 
 
En todo el grabado se representa la ejecución del castigo corporal que se hace sobre los 
indios que han incurrido en pecado. Dentro de los registros localizados en medio del grabado, los 
cuerpos de los indios reciben el castigo de los demonios ayudantes y se encuentran bajo la 
vigilancia de éstos. En estos registros, los demonios entran y salen cargando cuerpos en su 
espalda, lo que connota que hay un flujo constante de los cuerpos de los pecadores que llegan a 
ser castigados. Valadés aclara que esta imagen ilustra a los indios “cargados de grilletes y de 
esposas de hierro y están como suspendidos” al tiempo que son llevados “por los demonios como 
ministros que son de los infiernos” (2003; 487). En el grabado, la tortura de esos cuerpos se 
enfatiza a través de los grilletes, las esposas de hierro y las cadenas, las que son herramientas que 
                                               
37
 Valadés no da una explicación en el texto sobre ese registro en ese grabado, pero en otro de 
sus grabados sí explica un registro similar y esa es la cita mencionada. 
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esclavizan a los cuerpos indígenas. Los cuerpos inmóviles y tiesos de los torturados en 
conjunción con la estatura y fortaleza corporal de los demonios ayudantes representan 
visualmente la idea central de la imagen: el castigo corporal.  La idea del movimiento es un 
elemento que sobresale en la imagen. La posición de las manos y las piernas de los demonios 
indican que están moviéndose  y contrastan con la posición rígida de los cuerpos que están 
tendidos en las cadenas. Las manos son la metáfora universal de la creatividad (Vlahos 116).   
                   
Fig. 12. Detalle. Los cuerpos con grilletes. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 
1579.  
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Al presentar el cuerpo de estos indios atados de manos se infiere que son seres que no 
tienen capacidad cognoscitiva. Más aún, la mano según lo que arguye Katherine Rowe,  ha sido 
representada en la tradición pre moderna como una parte del cuerpo humano identificada con el 
principio de organización racional, la capacidad de artesanía y manufactura, la dependencia entre 
la labor mutua y una agencia de múltiples capas (288). Las manos atadas representan que estos 
cuerpos son esclavos de un sistema organizado, que les impide crear, producir y tener agencia o 
control sobre sus propias vidas. El indio tiene la libertad de escoger el pecar o no. Valadés 
argumenta que “antes del pecado es uno absolutamente libre para consentir con la serpiente 
antigua y para resistir sus tentaciones o no” (2003; 485). Sin embargo, el autor advierte que una 
vez que se conviertan “en siervos suyos, entonces no podemos ya librarnos por nuestras propias 
fuerzas y no podemos sacudir con nuestra virtud su yugo” (2003; 485). La elección final de los 
indios determinará si los cuerpos de los indios se convierten en esclavos del pecado, lo que 
implica en la percepción cristiana un castigo corporal y espiritual realizado por las manos de los 
demonios que siguen al diablo.  
Por medio de este grabado y su texto, Valadés construye al cuerpo del indio como uno 
susceptible a ser esclavizado, torturado e inmovilizado por las consecuencias de sus propias 
acciones. La rigidez y la falta de movimiento de los cuerpos de los indios discrepan con el 
movimiento de los demonios ayudantes, quienes a través de cadenas, grilletes y esposas 
constriñen a los indios dentro de un espacio delimitado del que salen solamente arrastrados por 
los mismos demonios. El propósito de este grabado es el de infundir miedo a los indios que, 
aunque no reconocen toda la información provista por las palabras del sermón, reconocerán el 
castigo corporal a través de este tipo de imágenes. Valadés pretendía ofrecer ejemplos de 
ilustraciones que apoyaran los sermones y así sobrepasar la barrera lingüística. Esta imagen 
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estaba destinada a los misioneros que podían tomar este modelo para así educar visualmente a 
los indios en los preceptos cristianos.  
Este grabado de Valadés complementa su discurso textual y enfatiza la importancia de 
entrelazar imágenes como las sugeridas para el proceso de conversión. Una imagen de este tipo 
tiene el objetivo de infundir miedo en los indios como explica Valadés: “así al contemplar las 
cadenas de ellos se mueven sus ánimos a no incurrir libremente en el pecado” y de esta manera 
se incita a los indios a acatar las regulaciones españolas (2003; 487). Los cuerpos de los 
demonios están construidos de tal forma en las escenas del grabado para sugerir que se 
encuentran en un nivel abstracto y supuestamente no terrenal. Los cuerpos de los indios se 
presentan como el receptáculo del castigo corporal infligido por los demonios, lo que es una de 
las diferencias principales con el siguiente grabado en el que también se representa el castigo 
efectuado sobre el cuerpo de los pecadores. 
El último grabado representa escenas donde se castiga el cuerpo de los adúlteros. Valadés 
aclara que en este grabado se da a conocer “la eficacia del sacramento [el matrimonio], su 
significado y su institución; con qué fidelidad y amor deben estar unidos entre sí como puede 
verse en los subsiguientes dibujos” (2003; 489). La forma en la que organiza y compone los 
cuerpos de los indios dentro de la imagen tiene la finalidad de exponer visualmente la 
importancia del matrimonio cristiano dentro de la sociedad novohispana. Los cuerpos de los 
indios dentro del grabado sirven para transmitir la idea de que el acatamiento de este sacramento 
implica un comportamiento virtuoso de acuerdo a lo estipulado por las reglas sociales y 
religiosas impuestas por los españoles. En la sociedad como en el grabado, los cuerpos de los 
indios son acomodados de acuerdo al seguimiento de las regulaciones cristianas, por lo que la 
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imagen alude al control de las acciones de los indios y al castigo que se les otorgaba en caso de 
no obedecer.  
El grabado y la imagen que lo acompaña demuestran que a raíz de la llegada del 
cristianismo a México, el adulterio se convirti  en una acci n penada: “es menester ahora 
persuadirles de qué manera deben guardar fidelidad absoluta con una sola (mujer) y que de otra 
suerte no sólo incurrirán en la indignación de Dios Todopoderoso, sino que serán castigados aún 
en esta vida” (1989; 495). La cita previa alude a la modificaci n que el sistema español quería 
hacer a las acciones realizadas por los indios –por ejemplo la imposición de la práctica de la 
monogamia-  a través del uso de la intimidación y el miedo.
38
 En caso de fallar en este cometido 
se incurrirá en el enojo e ira de Dios, así como en un castigo terrenal. El grabado expone cómo 
los cuerpos de los indios adúlteros son el recipiente no sólo de la ira divina sino también de la 
violencia generada a través de otros indios y de los negros.  La división entre cuadrantes 
superiores e inferiores, así como la distribución de los cuerpos indígenas entre éstos, sirve para 
resaltar la diferencia en el estatus de los habitantes de la Nueva España. Además, los cuerpos 
dentro de estos cuadrantes tienen la función de demostrar cómo el castigo por pecar puede 
ocurrir en un espacio terreno y conocido por los indios. La imagen sugiere que el 
posicionamiento de los cuerpos en cada uno de los cuadrantes está en relación con el acatamiento 
o la desobediencia de las reglas cristianas. 
La organización de los cuerpos en el grabado funciona como una muestra de la manera en 
que las acciones de los cuerpos de los indios son catalogadas y castigadas en la sociedad 
novohispana a raíz de la imposición de una cultura influida por el cristianismo. Los cuadrantes 
                                               
38
 Este grabado constituye una muestra de un sistema complejo de conversión, en el que uno de 
los mecanismos de acción era la intimidación de los indios para que siguieran las regulaciones 
cristianas. 
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superiores muestran personas vestidas con un atuendo que parece  prehispánico. Estas personas 
toman con sus manos un árbol en el que Cristo es la figura central.
 39
  Valadés expresa que: “el 
primer árbol nos da a entender que el matrimonio es bueno, puesto que Dios es su autor. De aquí 
que San Pablo dice que el matrimonio debe ser honrado por todos y que el tálamo debe ser 
inmaculado” (2003; 489).   
                                   
Fig. 13. Castigo a los adúlteros. Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
                                               
39
 Se puede trazar una referencia visual con el árbol de la vida, que comúnmente es mostrado en 
el arte medieval tardío para representar “la genealogía o la generaci n temprana de Cristo” 
(Stratton 12).  
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Dentro de cada cuadrante superior hay un árbol que funciona como el eje que divide el 
cuadro. Ambos árboles tienen una semejanza con la palma, árbol existente en la Nueva España. 
Al centro y en el tope de los árboles está el cuerpo de Cristo, cuya presencia visual enfatiza la 
recepción de la tradición cristiana en la Nueva España y otorga atributos de santidad a los 
cuerpos indígenas que sujetan los árboles de Cristo en los cuadrantes superiores. Hay seis 
cuerpos indígenas en cada uno de los cuadrantes superiores, todos esos cuerpos menos uno - que 
está en el cuadrante derecho, cerca del tronco del árbol- sujetan con una mano una rama del 
árbol. Además de las metáforas que otorgan cualidades mecanicistas o bélicas a la mano, la 
tradición anatómica confiere a la mano una naturaleza de agencia divina y humana encarnada en 
esa parte del cuerpo (Rowe 288). En este sentido, las manos de estos cuerpos sirven para 
demostrar que estos indios están uniéndose a la tradición cristiana al sujetar las ramas del árbol 
conectado con Cristo.  
Los cuerpos de los indios se ubican en una nube. Esta posición flotante parece no afectar 
la estabilidad de su cuerpo, como se percibe por su postura firme y equilibrada. La firmeza de su 
postura se basa en que están unidos al árbol del matrimonio,  un sacramento que quería ser 
impuesto por los españoles a las comunidades indígenas. Además, el que tomen el árbol 
representa su adhesión a las regulaciones españolas.  
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Fig. 14. Detalle. El árbol de la vida y del matrimonio. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. 
Perugia, 1579.  
 
 
Sin embargo, en el cuadrante derecho superior hay un cuerpo que parece no asir la rama 
del árbol y no está parado sobre la nube como los otros once cuerpos.  Los pies de este cuerpo 
están amarrados con unas cadenas que un demonio tira desde debajo de la imagen. El cuerpo del 
demonio se mimetiza entre lo que parecen ser unas olas, y su perfil deja ver sus cuernos y una 
risa socarrona. La expresión facial del cuerpo del indio no es muy perceptible, pero la inclusión 
del demonio que lo jala desde la esquina inferior de la imagen representa la humanidad de los 
indios, quienes a través de las acciones de sus cuerpos pueden sucumbir a la tentación del 
pecado. Los doce indios de estos cuadrantes evocan la simbología de los doce apóstoles de 
Cristo, de los cuales uno falló, cayó y  pecó, como se representa con el indio encadenado del pie. 
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Fig. 15. Detalle. El hombre encadenado. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
 
 
Los cuerpos de los cuadrantes superiores representan no sólo la santidad y la relevancia 
que el matrimonio tiene desde la perspectiva euro cristiana, sino que también destacan la 
importancia de la fidelidad. La cercanía que estos cuerpos tienen con el árbol del matrimonio 
prueba que los indios mexicanos son parte de la tradición del árbol de Cristo, una vez que sigan 
los preceptos cristianos. El cuerpo conectado con el demonio a través de cadenas comprueba que 
estos cuerpos son humanos y no están exentos de pecar. El matrimonio debe ser honrado, tanto 
por la pareja como por todos los miembros de la sociedad novohispana. De lo contrario se 
experimentaría un castigo semejante al efectuado en los cuerpos posicionados en los cuadrantes 
inferiores, los que se analizan a continuación.  
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Fig. 16. Detalle. El castigo a los adúlteros. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 
1579.  
 
 
La función de los cuerpos en los cuadrantes inferiores es la de demostrar que el adulterio 
es una acción penada a través del castigo corporal. A diferencia del grabado previo, la escena 
representada en los cuadrantes inferiores no ocurre en un plano extraterreno sino en uno terrenal. 
Valadés establece en la obra que, “en el segundo árbol, por el contrario, p nese de manifiesto de 
qué manera se castiga la infidelidad de los c nyuges y se les precipita al infierno” (2003; 489). 
Esta cita destaca que la fidelidad debe ser bilateral ya que según Valadés “ni el marido viviendo 
la esposa tenga tratos con otra, ni la esposa viviendo el marido se manche con otro var n” (2003; 
489). La intención de mostrar el castigo al que se exponen los adúlteros queda de manifiesto en 
la cita de Valadés, donde el cuerpo femenino y el cuerpo masculino son castigados por motivo de 
infidelidad. Una idea que es reproducida visualmente y en la que Valadés enfatiza la violencia 
física sobre el cuerpo.  
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Los cuerpos de los adúlteros están al centro de ambos cuadrantes, atados a lo que parece 
ser el tronco de un árbol. Estos cuerpos representan el concepto de cuerpos dóciles que deben ser 
sometidos, usados, transformados y mejorados con algún fin ideológico (Foucault, Discipline 
and Punish 136). Esta noción se ejemplifica a través de la manera en que sus cuerpos se 
relacionan con el árbol de Cristo. La forma en que los cuerpos atados están cerca de un árbol es 
totalmente diferente a los cuerpos de los cuadrantes superiores: los cuerpos de los adúlteros están 
atados de manos al tronco, lo que impide la capacidad de defensa y de pelea física asociada con 
las manos. Los cuerpos adúlteros  están solos, aislados, atados a un tronco de árbol carente de 
ramas y de la presencia del cuerpo de Cristo. Estos detalles contribuyen a la creación de cuerpos 
como individuos alienados y abyectos dentro de una sociedad que penaliza el adulterio.  
En este grabado, los cuerpos de indios y de africanos representan a los verdugos. Los 
primeros portan ropa semejante a la vestimenta prehispánica, aunque con calzón y camisa de 
característica más europea. No portan penachos ni accesorios muy visibles que evoquen el 
pasado antiguo, lo cual aunado a que están vestidos connota que los cuerpos de estos indios se 
ubican dentro de un contexto de aculturación. Esto puede verse tanto en la vestimenta como en la 
actitud que estos indios toman ante los adúlteros, ya que se convierten en cuerpos agresores y 
castigadores de una conducta que ha sido definida como negativa por el sistema colonial.  
En la obra, Valadés establece que el castigo de los adúlteros se realiza de la manera en 
que se ve en la imagen: “como puede verse aquí, pues unos indios querían matar impunemente al 
adúltero que había sido sorprendido en adulterio y juzgaban que no había crimen alguno más 
grave que el adulterio. Así, el sorprendido en adulterio era apedreado con la adúltera por todos 
sin misericordia y sin tardanza” (2003; 489). Los indios verdugos han interiorizado la idea que el 
adulterio representa una transgresión de las leyes cristianas y ellos mismos se encarnan en el 
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verdugo que castiga al cuerpo de los indios adúlteros. Los cuerpos castigadores portan armas 
asociadas con las culturas precolombinas, como son el arco y la flecha, así como las lanzas y las 
piedras. Los adúlteros son  apedreados y mortificados con lanzas, por lo que el arco y la flecha 
representados en el cuadrante inferior izquierdo tienen la finalidad de precisar que los cuerpos 
castigadores de los adúlteros son cuerpos indígenas. Además, estas armas enfatizan el sentido 
terrenal y local que tiene el castigo, pues el arco y la flecha representan en el discurso colonial la 
violencia y agresividad de los indios.  Paradójicamente, la violencia generada a través del arco y 
la flecha era una característica que los españoles atribuían como uno de los elementos más 
negativos asociados con los cuerpos indígenas. En este caso, la construcción de los cuerpos 
indígenas con elementos agresivos y violentos en relación con sus armas parece un elemento 
justificable debido a que la finalidad de la violencia es la de buscar el cumplimiento de la 
ideología cristiana. 
                                      
Fig. 17. Detalle. El uso de armas. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 1579.  
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La violencia simbolizada a través del arco y la flecha de los indios verdugos funciona 
para construir al cuerpo de los indios adúlteros como cuerpos dóciles. La semi desnudez de los 
adúlteros reafirma que ocupan un nivel inferior en la sociedad novohispana. El torso desnudo 
permite observar la destrucción física del interior del cuerpo a través de las lanzas que entran por 
los costados. En la época pre moderna europea, el interior del cuerpo representaba la producción 
mental  interior, la experiencia privada de individuo (Hillman 83). En el contexto de la imagen 
de Valadés, la entrada de estos objetos al interior del cuerpo de los adúlteros representaba los 
deseos de herir a un nivel físico pero también a un nivel interior a esos cuerpos. Las lanzas tenían 
la intención de herir hasta el mero centro del ser a los cuerpos de los adúlteros, generando dolor 
físico y la alienación social de los individuos. 
Los cuerpos de los verdugos que ocupan este cuadrante también están representados por 
el cuerpo de los individuos africanos. Los cuerpos africanos funcionan en esta imagen para 
transmitir terror a los indios, ya que son representados como cuerpos violentos y agresivos. En 
todas las imágenes de Valadés así como en su texto, la ausencia de la gente africana es notable. 
La poca representación de los cuerpos africanos en las imágenes significa que en el espectro 
social construido por el autor, los indios son los únicos individuos considerados como capaces de 
ser incluidos dentro del proyecto de evangelización por el que Valadés aboga en su obra. En la 
época, la población negra estaba relegada a una situación legal y social inferior a la de las 
poblaciones indígena y española. El trato diferente  que los negros recibían precede a la 
colonización de México, pues por mucho tiempo los españoles habían estado en contacto con las 
poblaciones africanas y habían desarrollado un prejuicio profundo hacia ellos, mismo que 
llevaron a América (Cope 17).  
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La asociación del individuo africano con características negativas como la superstición, el 
desenfado y la inferioridad mental intensificaron la imagen de la gente africana como una 
amenaza constante a la sociedad novohispana (Cope 17). Más aún, los cuerpos africanos eran 
asociados en el discurso colonial con características de agresividad, violencia física y peligro. 
Valadés explica por qué incluye los cuerpos de los africanos en el grabado y en el texto que lo 
complementa:   
Para infundirles mayor miedo, pues los indios temen grandemente a los 
etíopes, porque son de color negro; así cuando quieren significar que el 
demonio es espantable y lleno de armas, lo representan al mismo con 
figura de aquéllos, como puede verse en el mismo grabado, y en esta 
forma los pintan como administradores de la justicia y de la muerte. 
(1989; 495) 
El cuerpo africano se posiciona en las orillas de la imagen, de manera similar a como se 
encuentra en la jerarquía social recreada por Valadés. Los cuerpos no muestran detalles faciales, 
y están localizados de tal manera que se les distingue sólo el perfil. Estos cuerpos son diferentes 
a los cuerpos que están atacando debido al color más oscuro y a las armas que portan. A pesar de 
su pequeño tamaño, los cuerpos africanos muestran signos de agresividad hacia los cuerpos que 
atacan. Además, portan objetos punzo cortantes que connotan peligro y que usan para agredir 
físicamente a los cuerpos que están atacando. 
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Fig. 18. Detalle. Los africanos en las esquinas. Por Diego Valadés. Rethorica christiana. Perugia, 
1579.  
 
Valadés plantea que el cuerpo de los africanos representa el peligro generando miedo 
entre los indios. El cuerpo africano funciona en este grabado para representar la idea del 
demonio, pues son identificados por los indios como “administradores de la justicia y de la 
muerte” (Valadés 1989; 495). Valadés desvía hacia los africanos la asociaci n con el demonio, 
siendo que ya para mediados del siglo XVI, las culturas amerindias estaban asociadas con 
cualidades demoníacas en la recepción europea (Cervantes, The Devil in the New World 8).  
Fernando Cervantes sugiere que autores como Ixtlixóchitl omitieron de manera intencional 
cualquier referencia del demonio y de su influencia en la idolatría amerindia con el objetivo de 
alabar la historia prehispánica (The Devil in the New World 76). Dentro de la misma línea, 
Valadés manipula la manera en que presenta los cuerpos de los indios y los de los africanos, y 
tiene una perspectiva que se opone a la idea del indio como un ser asociado con el demonio. 
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Valadés utiliza al cuerpo del africano para debilitar la percepción del indio como un ser 
diabólico. La asociación del cuerpo africano con el demonio era también común en el discurso 
colonial, en el que muchas veces se asociaba a los africanos con rituales o escenarios en los que 
supuestamente interactuaban con el demonio.
40
  
La omisión de los africanos en su texto y la manera de presentarlos en la imagen, 
sugieren que Valadés considera que los indios tienen una mejor disposición a seguir los 
preceptos cristianos. La violencia física debía estar en las manos de aquéllos asociados con el 
demonio, por lo que el cuerpo de los africanos se construye como un cuerpo que encarna miedo y 
se convierte en una de las mejores armas con las que se distribuye la violencia física en los 
cuerpos de los indios. En el contexto de esta imagen, los negros encarnaban el terror y la maldad 
asociados con el demonio. Los cuerpos africanos son cuerpos que tienen una posición 
ambivalente dentro de la imagen, pues por una parte su habilidad y su fuerza física los hace ver 
como entes que facilitan el orden y la justicia. Por otro lado, las actividades con las que se les 
asocia en el grabado los conecta con la importación europea más temida: el demonio.  
Esta incongruencia podía llevar a una división entre las poblaciones amerindias y 
africanas, en las que el miedo funcionaba como elemento de separación de los pobladores que 
conformaban la sociedad de la Nueva España. En el último grabado que se ha analizado, el 
castigo de los pecadores está en las manos los indios y de los africanos, no de figuras demoníacas 
como sucede en el caso representado en la imagen anterior. Sin embargo, Valadés traza una clara 
división entre los verdugos dependiendo de si son africanos o si son indios. La manera en que 
visual y textualmente construye a los verdugos connota que los africanos son para él cuerpos que 
simbolizan miedo y violencia. Mientras que la violencia infligida por los indios sobre los 
                                               
40
 En las vidas espirituales de monjas la figura del demonio aparece representado en un cuerpo de 
negro. 
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adúlteros no es cuestionada y es eclipsada por los cuerpos de los indios pecadores, los que 
Valadés plantea serán el ejemplo ideal para evitar que el resto de la población incurra en el 
adulterio.  La violencia ejercida por los indios en esta imagen no tiene la misma connotación que 
la violencia realizada por los negros, pues la violencia de los indios es aceptada de tal forma que 
parece normalizarse desde la perspectiva de Valadés. La función de estos grabados sería la de ser 
el modelo de otros grabados, pinturas o pinturas murales que ilustraran el castigo a los 
pecadores. Por lo que tienen una función pedagógica de transmitir miedo en las comunidades 
indígenas de la Nueva España, para idealmente circunscribirlas a las regulaciones españolas.  
8. Consideraciones finales 
Elizabeth Grosz ha señalado que el cuerpo puede marcarse a través de incisiones, 
cicatrices, vestimenta, accesorios, comida y que éstas se convierten en parte integral de la 
identidad social (Space, Time and Perversion 34).  La representación que Valadés hace del papel 
del cuerpo en la conversión de los grupos indígenas de México coincide esta postura. Para 
Valadés, el cuerpo funciona como un vehículo para narrar la manera en que la conversión 
cristiana se quería instituir a través de la modificación, control e inscripción en el sistema 
cristiano a los cuerpos indígenas.  Los grabados y  el discurso escrito apelan a que el cuerpo 
puede ser construido por Valadés de tal forma para que sea leído de manera que se destacan 
ciertas características de los indios, de los negros y de los misioneros. Valadés moldea y 
construye estos cuerpos para demostrar que la conversión religiosa está intrínsecamente unida al 
dominio del cuerpo de los indios. 
Los grabados y las referencias textuales analizados en este capítulo demuestran que para 
Valadés el proceso de conversión religiosa equivale a un lugar armónico en el que el cuerpo del 
misionero es un elemento positivo que influye la manera en la que el cuerpo de los indios se 
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representa. En el lugar idealizado creado por Valadés, sin embargo, están ausentes los elementos 
de violencia y miedo que sobresalen en los grabados donde el misionero no está presente. Los 
grabados que demuestran la tortura física, las incisiones, las pedradas, el fuego, las esposas y los 
grilletes convierten al cuerpo indígena en un cuerpo que sufre en el exterior el castigo que parece 
haber interiorizado. El castigo se conecta con el conocimiento ejemplificado a través de las 
pruebas legales, las confesiones, o en el conocimiento  originado en las mentes y en el 
comportamiento de los espectadores del castigo (Grosz, Space, Time, and Perversion 35). 
Valadés plantea a través de su texto y de los grabados, escenas en las que se evocan el 
castigo al pecado. En este sentido, el cuerpo sirve en la empresa evangelizadora como el lugar a 
través del cual los indios aprehenderán la consecuencia de transgredir las regulaciones cristianas 
impuestas por el sistema colonizador europeo. En conjunto, los grabados y el texto analizados en 
este capítulo apuntan a que el cuerpo material del misionero tiene una influencia pacificadora y 
armónica dentro de los espacios sociales representados donde aparece su figura. El evangelizador 
protege y enaltece los cuerpos materiales de los indios dentro de dicha sociedad. De acuerdo a 
las representaciones visuales y textuales de Valadés, los elementos abstractos que constituyen a 
la conquista espiritual se materializan a través del cuerpo del misionero y expresan su triunfo en 
los cuerpos dominados de los indios. 
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CAPÍTULO 2 
 
Cuerpo, patriotismo y santidad en Vida y milagros del glorioso confesor de Cristo, el padre 
fray Sebastián de Aparicio (1629) de Bartolomé Sánchez Parejo 
 
 
“Yendo a recoger limosna a la ciudad de Tlaxcálam, 
entró en una casa, en ocasión que una doncellita de 
poca edad estaba en el patio, la cual debía tenerle 
algún miedo, como niña, por verle viejo; y así como 
le vio entrar, echó a huir, diciendo: ¡Ay, que viene el 
fraile, el fraile loco! 
El Padre que la oyó, dijo: No huyáis, que en lo fraile 
habéis errado; en lo loco, aún no sabéis cuánto lo 
soy; pues no sirvo a Dios de veras.” 
 
Bartolomé Sánchez Parejo, Vida y milagros del  
glorioso confesor de Cristo 1629 
 
 
El epígrafe de este capítulo pertenece a la obra Vida y milagros del glorioso confesor de 
Cristo, el padre fray Sebastián de Aparicio, fraile lego de la orden de San Francisco de la 
regular observancia (1629) escrita por Bartolomé Sánchez Parejo. La cita describe la reacción de 
pequeña niña en el espacio público de la calle ante la presencia de fray Sebastián de Aparicio 
cuando éste llevaba a cabo su labor de limosnero para los franciscanos de Puebla. La obra de 
Sánchez Parejo se ubica dentro de las hagiografías novohispanas, caracterizadas por el 
enaltecimiento de las vidas de los venerables mexicanos.
41
 Dentro de este contexto, las 
hagiografías servían como constancias textuales de la santidad que caracterizaba al territorio 
novohispano. En el epígrafe, el concepto de santidad atribuido a Sebastián de Aparicio se 
contrapone con la honesta descripción de la niña, quien expresa sin filtros lo que sus ojos 
                                               
41
 El concepto de venerable se entiende como el “Primer título que concede la Iglesia católica a 
quienes mueren con fama de santidad, y al cual sigue comúnmente el de beato, y por último el de 
santo” (RAE 1992). 
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perciben: un hombre anciano, que viste un hábito raído y que habla con los animales de su yunta. 
La franqueza de la niña provoca la reprensión de su madre a quien Sebastián de Aparicio detiene 
para mencionar que “la niña ha dicho muy bien y no merece castigo” (Sánchez Parejo 177). La 
reacción de Sebastián corrobora sus virtudes de sencillez y humildad.  
Sin embargo, la descripción de la niña destaca que dichas virtudes pueden ser 
imperceptibles o perceptibles dependiendo de quién las evalúa o de cómo son visualmente 
expresadas. El cuerpo del limosnero representa para la niña una especie de texto que sirve para 
leer el carácter de la persona. Para ella, el cuerpo viejo de Sebastián simboliza una desviación: la 
locura. La manipulación que hace la niña del cuerpo viejo y desgarbado de Sebastián puede 
compararse con la manipulación que hace Bartolomé Sánchez Parejo del cuerpo de Aparicio. El 
autor se enfoca en construcciones del cuerpo de Aparicio para resaltar la religiosidad del espacio 
local donde se encuentra el cuerpo del santo. La creación de la imagen de Aparicio repercutirá en 
la formación de un espacio local cuyo prestigio tiene bases en el orgullo patriótico que Sánchez 
Parejo provoca en los habitantes de Puebla de los Ángeles.  
Este capítulo tiene como objetivo examinar y responder a las preguntas que surgieron 
después de la muerte de Aparicio: ¿es el cuerpo de Aparicio el de un santo? ¿Es posible 
considerar al convento donde reposan sus restos como un santuario digno de procesiones, 
peregrinaciones y votos? ¿Es ese cuerpo la prueba tangible y visible que lo terreno y lo divino 
pueden amalgamarse en una persona? Hasta hoy día, muchas de estas preguntas no han sido 
contestadas todavía de una manera oficial ya que Sebastián de Aparicio continúa con el estatus 
de beato. Sin embargo, muchos de los rituales efectuados por devotos no sólo de Puebla sino de 
todo México, demuestran la validez popular que tiene Sebastián de Aparicio entre los feligreses 
mexicanos, quienes lo veneran como si fuera un santo. Este capítulo examina cómo en esta 
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hagiografía se entrecruzan los elementos religiosos con los elementos seculares alrededor del 
cuerpo de Sebastián de Aparicio para destacar la recepción que se tiene de él en un contexto 
local específico. Esta intersección expone, entre otras cosas, el  nacimiento de una sociedad 
entendida como novohispana y compuesta por la multiforme presencia de individuos de 
diferentes razas, con tradiciones religiosas y rituales variados. Estos individuos se ven unidos por 
su fervor a una figura como la de Sebastián de Aparicio. 
Para este análisis, es necesario considerar la multiplicidad de capas políticas, sociales, 
étnicas contenidas en las prácticas religiosas (Corrigan 166). En este sentido, sigo la proposición 
de Mary Douglas quien arguye la coexistencia de dos cuerpos: el cuerpo social y el cuerpo 
material. El cuerpo social restringe la manera en que se percibe al cuerpo físico, ya que la 
experiencia física del cuerpo siempre se modifica por las categorías sociales (Douglas, The Two 
Bodies 78). Siempre hay un intercambio de significados entre los dos tipos de experiencia 
corporal pues cada una de esas experiencias refuerza las categorías que constituyen a la otra 
(Douglas, The Two Bodies 78). El cuerpo humano se concibe en este capítulo como el 
componente principal de un sujeto religioso e histórico altamente influido por elementos 
políticos, sociales, raciales en los que se inscribe dicho sujeto.  
El capítulo anterior ofreció ejemplos de los métodos específicos empleados en esa 
empresa. Este capítulo retoma la discusión del cuerpo de la construcción del sujeto colonial a 
través de un ejemplo en particular: una hagiografía escrita en el siglo XVII sobre el beato gallego 
Sebastián de Aparicio. Este capítulo examina cómo la santidad es representada, recreada y 
reproducida en el cuerpo del beato y cómo se ve afectada por rasgos locales enmarcados dentro 
del barroco novohispano. En este contexto, el cuerpo sirve como un componente fundamental 
por medio del cual se construye y se reafirma la religiosidad local. En este sentido el cuerpo es 
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utilizado como un instrumento que define la santidad de un individuo. El cuerpo sirve también 
para dotar de características divinas a la ciudad de Puebla, la que se pensaba había sido elegida 
por Dios para contener el cuerpo santo de Aparicio. En este proceso, el cuerpo del santo es el 
punto focal de la descripción del autor. 
Desde la Edad Media, la decisión oficial de quién merecía ser santo pertenecía a un 
reducido grupo. Sin embargo, esta decisión tenía un propósito estratégico pues el culto a los 
santos tuvo y ha ocupado una función central en las sociedades europeas y sus colonias.
42
 En la 
época colonial, el culto y la veneración a los santos fueron elementos cruciales en la conquista 
espiritual de la Nueva España. Los modelos oficiales de santidad que circulaban en Europa 
fueron instaurados en la Nueva España y funcionaron como métodos que ayudaron al 
establecimiento del orden social. Paralelamente, las distintas comunidades americanas recibieron 
estos modelos y los hicieron parte de su religión local, apropiándose de ellos y moldeándolos con 
sus matices particulares. Visto desde fuera de un marco teológico, una comunidad puede 
considerar santa a una persona en base a su ejemplaridad, no solamente en base a su 
canonización oficial por parte de la Iglesia católica (Blinkoff  xiii). El culto y la veneración de 
los santos se valieron en la colonia novohispana de costumbres y rituales - que no siempre eran 
autorizados por la Iglesia-  para consolidar y autorizar la  santidad de una persona. A través de 
actividades religiosas como son las procesiones o las fiestas en honor de los santos, se implantó y 
se afianzó el culto a los santos. 
                                               
42
 En el siglo XIII, la santidad estaba conectada con la renuncia de las posesiones materiales así 
como con un estricto seguimiento del estatus de penitencia (Vauchez 392). En el siglo XIV, en 
contraste, las posesiones materiales y la riqueza no representaron una ruptura con la santidad, 
como se ve con el gran número de  obispos canonizados (Vauchez 393). También en ese siglo 
una característica muy respetada era el poder de convocación y de acción, y también se daba 
mucha importancia a la educación formal como mérito de los santos. A principios del siglo XV 
la santidad se asociaba con el ascetismo, la pobreza y el fervor pastoral (Vauchez 388, 391).  
Muchas de estas características oficiales  se validaban de manera distinta en la mente popular.   
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 La construcción textual que Bartolomé Sánchez Parejo realiza en su obra comprueba que 
el cuerpo material del beato Sebastián de Aparicio posee características consideradas como 
divinas por la población de Puebla. En el ejemplo que abre el capítulo, la imagen física 
desgarbada con la que se describe a fray Sebastián de Aparicio se contrapone a la imagen de 
santidad que Sánchez Parejo se encarga de recrear en toda su obra. Kathleen Myers plantea que 
en el siglo XVII la santidad oficial decrecía mientras que la imitación popular de la santidad 
estaba en aumento (61). La canonización de cuatro santos en España en 1622 inspiró a muchos 
santos hispanoamericanos en el siglo y medio que le siguió, y mientras mucha gente imitaba a 
estos santos muchos autores escribieron hagiografías que sirvieran como evidencia para intentar 
el inicio del proceso de beatificación (Myers 61).  Las hagiografías explican las acciones 
cotidianas de los supuestos santos y beatos a través del halo de la santidad y de la perfección.
 
Las 
hagiografías ocuparon durante la colonia un papel central en la instauración del culto a los 
santos. La obra escrita por Sánchez Parejo es un producto cultural constituido por testimonios y 
por la investigación que el autor realizó para presentar este documento como una prueba textual 
que apoyara la causa de beatificación y posible santificación de Aparicio. 
La aparición de la imprenta a finales del siglo XV hizo que este género literario 
adquiriera mayor divulgación, pues pasó de ser un medio oral a ser uno escrito caracterizado por 
incluir géneros como la biografía, la historia sagrada y por ser una guía didáctica de conducta 
(Blinkoff xiii).  En la Nueva España, las hagiografías formaron parte del discurso oficial en el 
que se divulgaban los valores de la época y los modelos de comportamiento que reinaban en el 
territorio novohispano entre el siglo XVII y el siglo XVIII (Rubial García, La santidad 
controvertida 12). Los materiales históricos constituyeron una pieza fundamental en la 
estructuración de las hagiografías, pues el objetivo era demostrar por medio de eventos concretos 
86 
 
la vida santa y milagrosa de la persona (Rubial García, La santidad controvertida 13). La 
ejemplaridad de las acciones de estas personas puede corroborarse a través de documentos que 
autorizan dichos eventos y que subrayan las cualidades virtuosas del venerable.
43
  Los santos de 
la Contrarreforma tenían que demostrar que contaban con la virtud heroica de la imitación de 
Cristo a través del ascetismo, la contemplación y un papel activo en el servicio al cristianismo, 
además de poseer la pureza doctrinal y las virtudes teologales de fe, esperanza y caridad (Myers 
32). En el siglo XVII, la virtud heroica tenía mucho más peso que los milagros en el proceso de 
canonización (Myers 32). La obra de Sánchez Parejo es una prueba de este tipo de tendencia 
literaria. La manera en que construye la imagen de Sebastián de Aparicio refuerza la idea de que 
las virtudes heroicas y la imitación de Cristo fueron elementos fundamentales en la vida de 
Aparicio. 
Vida y milagros del glorioso confesor de Cristo, el padre fray Sebastián de Aparicio, 
fraile lego de la orden de San Francisco de la regular observancia (1629) de Bartolomé Sánchez 
Parejo se encuentra enmarcada en el contexto del barroco novohispano. No se pretende demarcar 
rígidamente a esta etapa cultural e histórica, pero se le puede ubicar dentro de un período 
comprendido entre la mitad del siglo XVI y la mitad del siglo XVIII, en donde se considera llegó 
a su auge (Leonard 29). La cultura barroca novohispana se asocia con la consolidación de un 
estilo de vida urbano, que equivale a la construcción de conventos, capillas, catedrales, colegios, 
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 André Vauchez argumenta que hasta mediados del siglo XIII, los términos “santo” y “beato” 
fueron usados indistintamente tanto en la iconografía como en las hagiografías europeas (85). La 
definici n  de santo del Diccionario de Autoridades  es: “la persona que consta por declaraci n 
de la Iglesia estar en Gloria, y posesión de Dios, a la qual manda la misma que se le de culto 
universalmente” (RAE 1739). Mientras que el término de beato: “Se aplica y dice de los que han 
sido por la Iglesia Católica y por su cabeza suprema el Papa declarados por bienaventurados, y 
puestos en el catálogo y número de los ciudadanos del cielo” (RAE 1726). 
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academias y universidades (Manrique 447).
44
 Un caso en particular que ejemplifica el tono 
urbano de la época barroca en México es la construcci n de las catedrales, definidas como “el 
edificio citadino por excelencia” y que amalgaman valores religiosos y valores civiles (Manrique 
455). La terminación de las catedrales de Guadalajara en 1618, Puebla en 1649 y México en 
1667 representó la instauración no sólo de un espacio de devoción religiosa, sino que constituyó 
también la instauración de una sede episcopal con todas las consecuencias administrativas y 
políticas que eso implicaba (Manrique 455).  
En este contexto histórico existieron cambios culturales y sociales, entre los cuales se 
encuentra la creación y definición de espacios urbanos que habían comenzado a gestarse desde 
finales del siglo XVI (Manrique 446). La ciudad de México afianzaba su posición hegemónica 
en el siglo XVI y la ciudad de Puebla, escenario donde comienza  la devoción hacia Sebastián de 
Aparicio,  se perfilaba entre una de las ciudades más importantes del virreinato. A mediados del 
siglo XVII, Puebla se había convertido en la segunda ciudad más importante de México (Shean 
18).
45
 La ciudad estaba rodeada por cuarenta poblados indígenas que proporcionaban mano de 
obra para la producción regional que incluía: manufactura pañera, cría de ganado porcino y lanar, 
producción de trigo y sus derivados de harina y bizcochería (Loreto López 88).  
La ubicación geográfica de Puebla, localizada entre la ciudad de México y el puerto de 
Veracruz, facilitó el intercambio de bienes y servicios. Además,  fomentó la creación de una élite 
poblana con suficientes recursos económicos y que desde el siglo XVII desveló rasgos de 
autonomía e independencia del poder virreinal ejercido desde la capital mexicana (Arenas Frutos 
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 Otras características atribuidas a la época barroca son la exuberancia en la decoración y  una 
inquietud especial por lo fabuloso y lo sobrenatural (Burkholder y Johnson 269). El exceso se 
convierte en un elemento indispensable en las artes, en donde la escritura es un “espectáculo 
abarrotado en lugar de ser un vehículo de pensamiento” (Leonard 31). También existe una 
constante tensión entre los argumentos de la razón y de la religión (Burkholder y Johnson 270).    
45
 Para finales del siglo XVII la población era casi de 100,000 habitantes (Cuenya Mateos 104). 
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29).  El crecimiento económico de Puebla fue directamente proporcional al crecimiento de la 
presencia del clero en la ciudad. El incremento de miembros del clero en la ciudad también tuvo 
efectos en las manifestaciones religiosas de la sociedad poblana.  Por ejemplo, la Purísima 
Concepción de María fue elevada a patrona de Puebla a principios del siglo XVII por petición de 
los miembros del cabildo del ayuntamiento (Loreto López 91). Este hecho plantea cómo en la 
mentalidad barroca de la época se asociaba lo religioso con lo político, constituyendo una 
“profunda sacralizaci n de la realidad” (Loreto L pez 91). 
Sánchez Parejo se refiere  a la ciudad de Puebla de los Ángeles con admiración y respeto, 
resaltando que  “no es inferior a ninguna [ciudad] del Nuevo Mundo” debido a que cuenta con 
“mucha y buena poblaci n que tiene, insignes casas amplísimas, calles habitadas de mucha 
nobleza, muchos mayorazgos y hombres opulentos” (83). La imagen construida sobre Puebla por 
el autor representa el escenario perfecto para la representación de la vida santa de Sebastián de 
Aparicio. David Brading plantea que los criollos en la Nueva España mostraban un orgullo 
omnipresente en la grandeza y la riqueza del México que observaban, por lo que destacaban los 
numerosos conventos, colegios e iglesias que dominaban la línea del horizonte urbano (The First 
America 300). Sánchez Parejo se inscribe en este estilo narrativo y  usa superlativos para 
enfatizar el fervor religioso que existe en la ciudad  llena de “templos suntuosísimos y de 
singular hermosura, costosísimos adornos para el divino culto, donde de ordinario se celebran las 
fiestas con la suntuosidad, orden y pompa necesaria, donde asiste gran suma de religiosos de 
todas  rdenes” (Sánchez Parejo 83). El autor representa a Puebla como un  espacio social 
preparado materialmente –por medio de sus edificios y de sus prácticas religiosas- para el culto 
devocional de los santos. 
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El autor define de manera superlativa la materialidad de los templos poblanos, en los que 
se llevan a cabo fiestas religiosas cotidianamente por un gran número de religiosos. La “singular 
hermosura” de Puebla enfatiza la peculiaridad de la ciudad gracias a la belleza de sus edificios 
religiosos que la distinguen y la enaltecen.  Este tipo de descripción afirmaba y demostraba que 
la Iglesia mexicana tenía independencia y vitalidad espiritual, un atributo otorgado 
narrativamente por los criollos novohispanos al México colonial (Brading, The First America 
349). Bartolomé Sánchez Parejo destaca a Puebla como una ciudad dotada de cualidades 
religiosas que la califican como el lugar ideal para albergar los restos de Sebastián de Aparicio.
46
 
La obra de Sánchez Parejo está enmarcada dentro de la época barroca, en la cual la Nueva 
España ha sido caracterizada como una sociedad deseosa de hechos prodigiosos, cuyos 
pobladores tenían “una cultura obsesionada por lo religioso” que se complementaba con una 
parte clerical dispuesta a proporcionarle esos hechos a través de diferentes medios (Rubial 
García, La santidad controvertida 52). En una sociedad como la novohispana barroca, 
constituida por una emergente cultura híbrida, esa obsesión por lo religioso y por lo milagroso se 
reflejaba en  las prácticas rituales así como en  las tradiciones religiosas de los habitantes. 
Además de demostrar una aparente implantación de la religión católica en los grupos que 
habitaban la Nueva España, estas prácticas eran manifestaciones de la espiritualidad de los 
individuos.  
Serge Gruzinksi ha señalado que  para 1580 ya existía una tendencia a aceptar el milagro 
como parte de la composición de la religión en la Nueva España (194). Para el siglo XVII, la 
estructura de la religión local de la Nueva España estaba constituida por una multiplicidad de 
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 Se entiende por lugar a un punto particular o localización el cual está ocupado por una persona 
o por un objeto, mientras que espacio comprende una extensión donde los cuerpos humanos 
interactúan y en el que se contienen individuos o cosas (Arias y Meléndez 16). Ambos conceptos 
se superponen de diferentes maneras, demostrando la naturaleza social y activa del espacio. 
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tradiciones religiosas sobre las cuales el centro eclesiástico deseaba que la religión católica 
siguiera estrictas regulaciones y controles. Por consiguiente, el milagro funcionaba dentro del 
barroco novohispano como una manifestación con amplio apoyo de la colectividad, y hasta cierto 
punto, procedía de ella. Esta religiosidad pluriétnica y colectiva se fortalecía y se consolidaba a 
través de procesiones, beatificaciones y autos de fe de la Inquisición (Gruzinski 196).
47
 La 
religiosidad barroca en la Nueva España estaba marcada por los contrastes. La influencia de las 
premisas contra reformistas se materializaba en un aparato de control estricto que penalizaba los 
actos individuales y colectivos que se consideraban fuera de la norma oficial. En contraste, se 
encontraba la coexistencia de tradiciones precolombinas, africanas y europeas materializadas en 
rituales y en actos religiosos públicos o clandestinos complicaba la tarea de la Iglesia católica de 
mantener la ortodoxia en las prácticas religiosas.  
En el siglo XVII la Iglesia católica ostentaba un enfoque distinto al de los primeros 
evangelizadores quienes se oponían al uso del milagro como arma de conversión (Gruzinski 
190). En el XVII, la iglesia mexicana se definía por  un ferviente culto de imágenes sagradas, 
que unió a los indios y a los españoles, a laicos y al clero, a la élite y a las masas (Brading, 
Mexican Phoenix 46). El establecimiento de centros urbanos – como en este caso la ciudad de 
Puebla- en el virreinato propició un fuerte sentido de orgullo local por parte de la élite intelectual 
criolla. Entre otras cosas, el orgullo local se manifestó a través de la edificación de santuarios 
donde se veneraban los santos y las vírgenes locales. El ejemplo por excelencia de esta tendencia 
del siglo XVII, es el de la consolidación del culto de  la Virgen de Guadalupe en México. Este 
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 En 1571 se estableci  el Santo Oficio en México con el fin de “proteger y mantener ´la pureza 
de la Santa Fe y las buenas costumbres´” (Leonard 100). Muchos de los casos en los que la Santa 
Inquisición enfocaba su energía fueron distintos a los considerados de “herejía”, y los casos más 
frecuentes fueron bigamia, la perversión sexual, la  blasfemia, el perjurio, la brujería, la 
curandería, las supersticiones y la práctica de la astrología (Leonard 101). 
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culto se apoyó primero en la tradición oral, y posteriormente en la construcción textual de la 
aparición y de los milagros de la Virgen así como en la representación pictórica de los mismos. 
A partir de construcciones discursivas apoyadas en lo oral, lo escrito y lo pictórico, la sociedad 
novohispana comenzó a confeccionar sus propias imágenes santas de identificación local. Los 
santos pueden entenderse como “símbolos corporativos y como elementos de cohesi n 
institucional” ya que fueron empleados por grupos tan variados como fraternidades, grupos de la 
tercera orden, congregaciones, la universidad, los cabildos municipales, las catedrales, los 
consulados comerciales así como la burocracia virreinal (Rubial García, Icons of Devotion 50). 
Los santos, venerables, y/o beatos locales, como es el caso de Sebastián de Aparicio, 
cumplieron un papel central en la consolidación de una identidad no sólo religiosa sino también 
patriótica de los habitantes de la Nueva España, y que encontró en los elementos barrocos el 
medio por excelencia para su constitución. La vida de este español que vivió en Puebla durante 
el siglo XVI produjo representaciones textuales que abogaban por la santificación de su cuerpo 
incorrupto y que se presumía milagroso. Bartolomé Sánchez Parejo, el autor de la hagiografía 
discutida en este capítulo, compone su texto empleando mecanismos retóricos donde el cuerpo 
vivo de Sebastián de Aparicio y sus acciones dejan ver al lector actual la representación de un 
hombre hasta cierto punto convencional y corriente, que se encuentra en la tipología de la 
santidad a través de las descripciones textuales elaboradas por Sánchez Parejo. El cuerpo muerto 
de Sebastián de Aparicio es una de las pruebas materiales más contundentes de la santidad de 
este hombre.  
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1. Diferentes espacios de la santidad: el texto, la ciudad y el camino rural 
La vida de Sebastián de Aparicio ha sido el tema central de hagiografías, panegíricos y 
rezos devocionales en castellano, gallego, latín e italiano.
48
 La bibliografía dedicada a narrar su 
obra es variada y ha sido producida desde finales del siglo XVI hasta entrado el siglo XX. A 
continuación solamente menciono las hagiografías escritas sobre él en la época colonial y en 
castellano, por ser el contexto cultural e histórico que compete a este capítulo. Los títulos son: 
Vida y milagros del Sancto Confessor de Christo, F. Sebastián de Aparicio fraile Lego de la 
Orden del Seraphico P.S. Francisco, de la Provincia del Sancto Evangelio (1602) de Juan de 
Torquemada, Relación auténtica sumaria de la vida virtudes y maravillas del V.P. Fr. Sebastián 
Aparicio (1662) de Bartolomé de Letona, Parayso cultivado de la mas senzilla prudencia en la 
vida del Fr. Sebastián de Aparicio (1695) de Isidro de San Miguel, Virtudes, y milagros en vida, 
y muerte del V.P. Fr. Sebastián de Aparicio (1687) de Diego de Leiba. 
Sebastián de Aparicio ha sido representado también a través de la tradición pictórica, 
asociándosele típicamente con la carreta, un buey manso y la rueda. La iconografía relacionada 
con Aparicio tuvo un giro en los años cercanos a su beatificación, en los cuales se resaltaban otro 
tipo de dotes, como el de la castidad  (Saucedo Zarco 55).  En su estudio sobre la iconografía 
producida sobre Sebastián de Aparicio en el siglo XVIII y en el siglo XIX, Julie A. Shean arguye 
que en esas imágenes se destacan cualidades del beato franciscano donde “se le presenta más 
apegado a la imagen universal de un santo” y no tanto a la de un héroe local (25). Aunque este 
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 Entre algunas de las obras textuales dedicadas a Aparicio en otra lengua y en otro género 
literario, menciono: A vida do Beato Aparicio nas ´Estampas´de Pietro Bombelli (1789) de José 
Filgueira Valverde; Novena del portentoso confesor de Jesu Christo el B. Sebastián de Aparicio: 
religioso menor y glorioso ornamento de la santa provincia del santo evangelio, en donde 
profesó y vivió por el espacio de veinte y seis años (1790) Anónimo; Opusculum vitæ, virtutum, 
et miraculorum ven. servi Dei fr. Sebastiani ab Apparitio, Ordinis min. de obseruantia laici 
professi prouinciæ Mexicanæ (1696) de Nikola Ogramic Olovcic; Panegírico sagrado del b. 
Sebastián de Aparicio, predicado el día 18 de octubre de 1790 (1692) de José Carmona.  
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capítulo centra su estudio en una de las producciones textuales sobre la vida de Aparicio, la 
mención de la iconografía existente sobre él tiene como finalidad mostrar cómo en la época 
colonial se crearon y utilizaron múltiples productos culturales que apoyaron el proceso de 
beatificación y/o santificación de un ser venerable.    
                                
Fig. 19. “Vuelve a las limosnas y carretas el beato Aparicio.” Por Mateo Ximénez, 1789. John 
Carter Library Online. 
 
 
A través de estos medios, los autores construyen al cuerpo de ese hombre o de esa mujer 
atribuyéndoles cualidades divinas que moldean al cuerpo material como uno especial, con dotes 
extraordinarios y que funciona como el recipiente por excelencia de la divinidad. La extensa 
producción textual y la producción visual sobre Aparicio sirven para demostrar la popularidad y 
el arraigo que el beato español tuvo  en la sociedad poblana de la colonia.  Su renombre llegó a 
otras regiones de la Nueva España y a otros momentos históricos. En el México contemporáneo, 
los devotos de Sebastián de Aparicio le tienen un fervor y devoción tal que la diferencia entre el 
estatus de beato y de santo parece ser una cuestión meramente semántica y no devocional.                             
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Sebastián de Aparicio fue beatificado el 17 de mayo de 1789 por el papa Pío VI (Saucedo 
Zarco 55). Su fiesta se celebra el 25 de febrero, día de su muerte y es considerado el patrono de 
los caminantes, de los conductores de vehículos y de los emigrantes. En algunas ocasiones, es 
reverenciado como el santo patrono para atraer beneficios comerciales (Saucedo Zarco 56). El 
cuerpo de Aparicio, a pesar de no ser oficialmente reconocido como santo, continúa atrayendo 
devotos a su santuario los que no proceden únicamente del área de Puebla sino de otras partes de 
México. Esto prueba que el culto de un santo puede romper las barreras geográficas y 
temporales, demostrando cómo el culto a los santos puede emigrar del ámbito local al ámbito 
nacional, atravesando diferentes etapas históricas y culturales.  
La vida de Aparicio empleada en este capítulo es la edición escrita por el doctor peruano 
Bartolomé Sánchez Parejo. De la biografía del autor se sabe poco, como que era originario de la 
ciudad de Lima y de acuerdo a estimaciones se considera que nació alrededor de 1600 (Chauvet 
VII). Bartolomé Sánchez Parejo era médico de profesión, y aunque se desconoce cuándo arribó a 
la Nueva España, es un hecho que para 1629 ya estaba casado con Beatriz de Tinoco (Chauvet 
VII). Los motivos de su migración a la Nueva España no son claros, ni por qué eligió como lugar 
de residencia a Puebla de los Ángeles. En este capítulo se identifica a Sánchez Parejo como un 
criollo novohispano, pues aunque nació en Lima, su personalidad escritural connota un orgullo 
patriótico por Puebla. El impulso que tuvo el autor para escribir esta hagiografía puede proceder 
de una motivación personal, y tal vez su procedencia criolla lo hace comenzar la empresa de 
escribir esta hagiografía. De acuerdo a una anécdota, una vez que se encontraba muy enfermo, 
Sánchez Parejo recurrió a la ayuda de Sebastián de Aparicio y se recuperó. El autor se frotó la 
parte enferma de su cuerpo con una de las partes del cadáver de Aparicio, y después vomitó los 
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humores y quedó sano (Chauvet VII). Esta puede ser una razón por la cual se dio a la tarea de la 
escritura de esta hagiografía.  
Hasta ahora, esta hagiografía es la única obra conocida y publicada por Sánchez Parejo, 
quien tomó como fuentes la obra escrita por Juan de Torquemada así como las deposiciones de 
doscientos setenta y cinco testigos que aseguraban haber recibido un milagro por la intercesión 
de Sebastián de Aparicio (Chauvet VIII). Bartolomé Sánchez Parejo comenzó a escribir su obra 
entre 1626 y la terminó en 1629.  Estructuralmente, la obra de Sánchez Parejo comparte 
elementos de  la organización típica del género hagiográfico pero contiene un elemento en 
especial que lo separa de este género. La diferencia es que Sánchez Parejo resalta el contenido 
temático en lugar del orden cronológico en algunos de los capítulos. El autor privilegia la 
importancia de ciertos hechos sobre el momento cronológico en el que acontecieron, para 
destacar aquellos elementos milagrosos o sobrenaturales que enfatizan el elemento extraordinario 
inherente en Aparicio.
49
 
En la construcción textual el autor interconecta tres elementos: la imagen física, la 
imagen psicológica y la imagen santa de Sebastián de Aparicio. Sánchez Parejo elabora una 
representación de Sebastián de Aparicio en la que incluye -en un aparente balance perfecto-  
estas tres dimensiones. A partir del siglo XVII, las hagiografías enfatizaron las descripciones 
psicológicas de los santos que describían (Rubial García, La santidad controvertida 38). Sánchez 
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 Sánchez Parejo sigue las características hagiográficas para probar la santidad de Aparicio. Por 
mencionar algunas de las características, Aparicio experimenta visiones y la visita de  ángeles,  
de la Virgen María y de varios santos: “había visto muchas veces a Santiago de Galicia –de 
donde el Padre era natural”,  la aparici n tres noches sucesivas de San Francisco y la presencia 
de San Diego “mi amigo” (Sánchez Parejo 203). De las virtudes teologales como son la fe, la 
esperanza y la caridad, en la obra la caridad es la que tiene más reincidencia: “recogía los 
mendrugos de pan que podía del convento y sacaba la hortaliza” para después repartir estos 
bienes a los pobres y a través de su carreta (Sánchez Parejo 155). La relación de Aparicio con los 
animales también constituye una parte integral de la santidad que se le atribuye, y tiene una 
referencia tradicional con San Francisco de Asís. 
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Parejo abraza esta tendencia y delinea a Sebastián de Aparicio como un hombre ordinario con 
cualidades extraordinarias, que pueden comprobarse a través de su cuerpo. Escrita dentro de un 
ambiente exuberantemente religioso, la narración de Sánchez Parejo demuestra la interconexión 
de esos diferentes niveles en el cuerpo de Aparicio, al tiempo que articula estos hechos en un 
formato donde lo extraordinario se diferencia de lo ordinario por muy poco.  
La elección del texto de Sánchez Parejo como el objeto de análisis de este capítulo 
atiende en principio al momento histórico en que se escribió: a finales de la década de 1620.
 50
 
En ese momento histórico el culto a un santo patrón se convirtió en una fuente de orgullo cívico 
y el medio para lograr la solidaridad colectiva en las ciudades (Brading, Mexican Phoenix 349). 
Esta es una de las primeras hagiografías escritas dedicadas a Aparicio y está enmarcada en un 
momento histórico y cultural en el que la santidad estaba asociada también con la cuestión de 
orgullo local y con la conformación de la Nueva España, específicamente de Puebla, como un 
lugar sagrado.
51
 La construcción textual del cuerpo de Sebastián de Aparicio tiene como objetivo 
demostrar su santidad, la cual  fortalecería y daría realce a la ciudad de Puebla.  
El cuerpo de Aparicio está conservado en una urna en la iglesia franciscana de la ciudad 
de Puebla, y en la actualidad, su cuerpo en exhibición es el objeto devocional de peregrinos. En 
su cuerpo coinciden tres aspectos importantes de la veneración: espacio, ritual y santuario. Las 
muestras de veneración siglos después de su muerte destacan al cuerpo de Aparicio como una 
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 En su obra Virtudes, y milagros en vida, y muerte del V.P. Fr. Sebastián de Aparicio (1687), 
Diego de Leiba [SIC] menciona la obra de Sánchez Parejo como parte de la bibliografía existente 
en esa época sobre Aparicio.  
51
 En el XVII novohispano comienza la creación de íconos locales como la Guadalupana. Esta 
conformación nacional tendrá en el XVIII connotaciones patrióticas más evidentes, que 
destacaron a la Nueva España como un lugar similar a Roma. Por ejemplo, a partir del XVIII la 
imagen de la Virgen de Guadalupe es relacionada con la leyenda –proveniente de la Biblia- Non 
Fecit Taliter Omni Nationi (No hizo algo de tal manera con ninguna otra nación) reforzando la 
singularidad religiosa de la Nueva España. 
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prueba visual y tangible de las cualidades milagrosas que envisten a este hombre. En la 
construcción de una imagen santificada, el cuerpo -en vida y después de la muerte- simboliza 
también un espacio sagrado. Este capítulo explora estas ideas, centrando su atención en la obra 
escrita por Bartolomé Sánchez Parejo.  
                           
Fig. 20. Urna que contiene el cuerpo de Sebastián de Aparicio en el convento de San Francisco 
en Puebla. http://www.ahoranews.net/uploaded_pictures/1264_4.jpg 
 
 
La obra de Sánchez Parejo forma parte del discurso de epistemología patriótica que de 
acuerdo a Jorge Cañizares-Esguerra caracterizó a muchos intelectuales criollos del siglo XVII 
quienes deseaban validar el conocimiento histórico que se tenía sobre las colonias americanas en 
Europa (207). Este discurso intelectual se conformó no sólo por historias naturales. Los criollos 
americanos también produjeron múltiples sermones patrióticos y tratados que alababan la riqueza 
de las compañías religiosas, la piedad y la erudición que los caracterizaba, así como la mención 
de los muchos santos canonizados o por canonizar en el Nuevo Mundo (Cañizares-Esguerra 
205). En este sentido, la hagiografía de Sánchez Parejo sigue la línea del discurso patriótico 
criollo, pues su obra reafirma la grandeza religiosa de Puebla y demuestra que es una ciudad con 
infraestructura y con gente religiosa. El cuerpo de Sebastián de Aparicio sirve como un texto a 
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través del cual se lee la religiosidad, la piedad y la civilidad de los poblanos, quienes  son dignos 
novohispanos.   
La atribución de santidad tiene una función dialéctica en esta obra. El cuerpo de 
Sebastián resalta los atributos beatíficos de Puebla y las cualidades religiosas de la ciudad 
configuran a Aparicio como un santo. Esto explica por qué la procedencia española de Sebastián 
de Aparicio no fue un impedimento para que se convirtiera en un santo local, además de que su 
presencia en la ciudad contribuyó a fomentar el orgullo patriótico local. Es preciso considerar 
que algunos factores como la ascendencia racial dialogan con los objetivos imperantes dentro de 
determinada sociedad. Hay casos que demuestran que individuos nacidos en otros lugares fueron 
considerados como cuerpos santificables una vez que habitaron en la ciudad de Puebla.  
Por ejemplo, en Puebla a mediados del siglo XVII se promovió la causa de la monja 
Catarina de San Juan –una mujer no blanca, no natural de la tierra- como símbolo religioso de la 
ciudad (Myers 52).
52
 De manera similar, el caso de Sebastián de Aparicio destaca que la santidad 
atribuida a su cuerpo adquirió dimensiones más profundas a partir de que entró en contacto con 
la ciudad de Puebla. Los años previos a su llegada a la Nueva España traslucen que Aparicio 
contaba con atributos de santo, pero son los últimos años de su vida en Puebla y la exhibición de 
su cuerpo muerto en el templo franciscano de esa ciudad los que destacan sus cualidades de 
santidad. De esta forma, la narrativa propone que la localidad de Aparicio radica no en su origen 
y su procedencia racial sino en la manera en que fue percibido por el círculo criollo que 
transmitía información a los diferentes grupos de la población. El cuerpo de Sebastián de 
Aparicio es concebido por individuos criollos como Sánchez Parejo como una muestra de que las 
                                               
52
 Esta mujer nació en el imperio mongol de la India. Fue capturada como esclava por los 
portugueses que la llevaron primero a Manila y después a la Nueva España  donde realizó su 
celebrada vida religiosa (Myers 48). Para más información, ver Myers. 
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cualidades sagradas de la Nueva España, específicamente de Puebla,  nutren, modifican y 
moldean a hombres y mujeres predispuestos a la santidad. Los cuerpos de esos individuos 
demuestran la riqueza religiosa y la civilidad de la Nueva España.  
2. El camino de un beato: su infancia, sus primeros años y su llegada a América 
El cuerpo material es la herramienta por la cual se mide la santidad de manera tangible y 
visible, y es un elemento central en la demostración de la santidad. Las acciones laudables de los 
santos, son entendidas como acciones imitables por los habitantes de la comunidad. En el 
contexto colonial, el cuerpo de los venerables, los beatos y los santos sirve para probar que los 
novohispanos eran capaces de seguir los fundamentos del cristianismo y que la Nueva España 
era un territorio sagrado, capaz de crear símbolos propios de santidad. El cuerpo en vida de 
Sebastián de Aparicio probó de múltiples formas que era un hombre con cualidades santificables 
y virtudes heroicas. Su cuerpo muerto constituyó una prueba determinante en el proceso de 
beatificación que le siguió a su muerte.   
Sebastián de Aparicio nació en Gudiña, Galicia en 1502 y murió en Puebla de los 
Ángeles en 1600.
53
 Su longevidad, sus dotes de comerciante, su castidad y su paciencia con los 
animales de carga son los rasgos que Sánchez Parejo destaca particularmente en su obra. El autor 
menciona detalles que podrían parecer vagos y vanos en la conformación de la imagen santa de 
Aparicio, especialmente si se compara con la manera en que se articula la santidad en otras vidas 
espirituales.
54
 Sin embargo,  muchos de estos detalles resaltan la importancia del cuerpo material 
de Aparicio en la consecución de la santidad. La obediencia, la humildad, la modestia y la 
                                               
53
 Sánchez Parejo escribe “Godiña” durante todo su obra. “A Gudiña”, es el nombre gallego de 
este pueblo localizado en  Ourense. 
54
 Por ejemplo, en muchas biografías de monjas los autores hablan a profundidad de las prácticas 
espirituales de estas mujeres desde que eran niñas. Además, la infancia y la adolescencia de 
muchas de estas mujeres se caracteriza por las visiones divinas que moldean su imagen santa y 
que sirven de premonición a su vida espiritual futura.  
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compostura se vislumbran en Aparicio desde que es un niño a través del desarrollo de 
habilidades del campo –como capataz- de los que la familia sacaba “lo necesario para su sustento 
corporal” (Sánchez Parejo 8).  El autor demuestra la centralidad del cuerpo material de Aparicio 
–en vida y después de la muerte- a través de diferentes espacios sociales en los que vivió. A 
diferencia de otras vidas espirituales o hagiográficas en las que se dedica una gran extensión a la 
infancia del venerable, Sánchez Parejo dedica sólo un capítulo para narrar la infancia de 
Sebastián de Aparicio.  
El autor presenta varias características que son representativas de la personalidad del 
beato. Por ejemplo, el autor sigue el modelo hagiográfico y resalta la cristiandad de los padres de 
Aparicio que “aunque humildes y pobres eran cristianos de santas y loables costumbres” 
(Sánchez Parejo 7).  Al enfatizar que el nacimiento de Aparicio ocurri  “en un cortijo tan corto y 
pobre como Godiña”, el autor traza un paralelo evidente: el nacimiento de Jesús en un pesebre en 
Belén (Sánchez Parejo 7). Los diferentes espacios históricos conectados por medio de esta cita 
sirven para que Sánchez Parejo incluya un ejemplo del contexto español dentro de la tradición 
cristiana y relacione los orígenes sencillos de Aparicio con los de Cristo. 
La cita previa anticipa la relevancia que el campo y los animales asumen en la 
construcción del cuerpo físico de Aparicio. Los bueyes, los caballos y los burros ocupan un 
espacio preeminente en la obra y típicamente acompañan la descripción de un evento que resalta 
las virtudes cardinales de Aparicio: ya sea prudencia, templanza, fortaleza o justicia. En el 
capítulo dedicado a la infancia, sin embargo, hay un animal que resalta la naturaleza 
extraordinaria y maravillosa del cuerpo de Aparicio: una loba. Aparicio tenía alrededor de cinco 
años cuando surgió una plaga en la comarca. Las autoridades establecieron una casa lejos de 
Gudiña para atender a los enfermos en cuarentena y evitar el contagio de más habitantes.  
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Asunción Lavrín arguye sobre las vidas espirituales de las monjas de la colonia 
hispanoamericana, que tanto la salud como la enfermedad eran muy relevantes en la vida de 
todos los religiosos, pues eran considerados como asuntos providenciales que representaban una 
expresión de la voluntad divina (179). De manera similar, en el contexto de la vida de Aparicio 
la enfermedad se concibe como una cualidad que confiere el camino para alcanzar la perfección 
espiritual. El pequeño Sebastián cayó enfermo y su madre para evitar que se lo llevaran al 
hospital o casa diputada, lo llevó en secreto a una casa abandonada, casi en ruinas y un poco 
alejada de la aldea (Sánchez Parejo 9). La madre dej  al niño “con una rabiosa landre que le duró 
tres días agravándole y apretándole, de manera que estuvo sin sentido y casi muerto” e iba a 
visitarle lo más que podía.
 55
 La enfermedad transforma al cuerpo del niño en un cuerpo 
infectado, deformado por el tumor. Pero más importante aún, la enfermedad contribuye para que 
el cuerpo de Aparicio sea leído por los lectores de la época colonial como un cuerpo religioso, 
digno depósito de la voluntad divina desde que es un niño.   
La enfermedad del pequeño Aparicio alcanzó tal gravedad que una noche su madre dejó 
abierta la puerta con la intención de que entrara un lobo y se lo comiera para acabar con su 
sufrimiento físico (Sánchez Parejo 9). Esa noche entr  una mansa loba que “como un diestro 
cirujano” le abri  la pierna “con los agudos y voraces dientes”, y le chup  “toda la materia de 
ella con la boca, le dej  bueno y con aliento para poderse levantar y cerrar la puerta” (Sánchez 
Parejo 10). A la mañana siguiente, el niño esperó a su madre, que sorprendida por la 
recuperación del niño escuchó la historia de boca de Sebastián.  La presencia de una loba mansa 
en esta escena resta ferocidad a un animal asociado típicamente con la agresividad y la muerte - 
                                               
55
 De acuerdo al Diccionario de Autoridades, una landre es una: “tumefacción inflamatoria, del 
tamaño de una bellota, de un ganglio linfático, generalmente del cuello, axilas e ingles” (RAE 
1734). Se le relaciona con la peste bubónica o peste negra. 
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el lobo- y matiza a Aparicio desde pequeño como un hombre elegido y fuera de lo común. Esta 
anécdota desvela el lazo existente entre la fortaleza corporal de Aparicio y sus dotes 
extraordinarios, un motivo recurrente en la obra.  
La historia de la loba, quien encarna el papel de madre suplente que cura y limpia al hijo 
enfermo,  divulga la resistencia que Aparicio tuvo ante el dolor corporal y del cual experimentó 
bastante en su vida. Más aún, esta experiencia a temprana edad demuestra que Aparicio -quien 
había sido considerado muerto por su propia madre- recobra la salud y así la vida.  La 
continuidad de la corporalidad después de la muerte era uno de los preceptos atribuidos a la 
resurrección desde la época medieval (Bynum 254). Aunque el pequeño Aparicio no murió por 
esta enfermedad, esta anécdota se asemeja a la de un renacimiento gracias a la curación que le 
hizo la loba. Por medio de esta historia, su cuerpo demuestra la resistencia al  dolor físico y a 
burlar la muerte temprana, cualidades que comienzan a moldear su cuerpo como un espacio 
sagrado.     
A lo largo de la obra el cuerpo de Sebastián se presenta como resistente, fuerte y longevo. 
Hay ejemplos como el anterior que demuestra que esa imagen de fortaleza dialoga con 
momentos de la vida de Sebastián en los que se le presenta como un cuerpo enfermo. En ese 
contexto, el cuerpo funciona como un recipiente del deseo de Dios y que tolera el sufrimiento 
físico extremo, demostrando así la divinidad. La idea del sufrimiento corporal en los santos está 
conectada con el sufrimiento de Cristo en la cruz o la imitación de Cristo que tiene el objetivo de 
reproducir  las penas de Cristo por medio del sufrimiento del cuerpo humano (Sennett 161). La 
imitación del camino penoso de Cristo se articula en la obra de Sánchez Parejo por medio de los 
esfuerzos y trabajos arduos que Sebastián de Aparicio desempeñó desde sus orígenes pobres en 
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España hasta llegar a ser un rico hacendado cerca de la ciudad de Puebla.
56
 El inicio de ese 
camino está marcado por la salida de Gudiña a la edad de quince años, donde su cuerpo presenta  
“la lozanía y orgullo de la ind mita juventud” (Sánchez Parejo 11). El camino hacia América 
presenta obstáculos físicos para Aparicio, quien camin  bajo “las inclemencias del cielo, 
resistiendo al fuerte y estivo calor del sol, durmiendo poco y mal en el duro suelo, sin más que 
un poco de pan bazo” (Sánchez Parejo 11). Las cualidades de paciencia y alegría complementan 
la representación de Aparicio como un hombre que toleraba el cansancio y el esfuerzo físico con 
una buena actitud.  
El énfasis en la presencia de elementos naturales adversos versus la fortaleza del cuerpo 
es un elemento constante de la descripción de Aparicio. El autor subraya que su voluntad 
inquebrantable lo hacía capaz de “moler  y quebrantar una peña” (Sánchez Parejo 11). La 
metáfora reitera que Sánchez Parejo correlaciona en el cuerpo de Aparicio la gran fuerza física 
con el carácter firme. Esta representación resalta que la paciencia con la que Aparicio resiste el 
dolor físico le viene desde el interior. La obra de Sánchez Parejo muestra que el sufrimiento 
físico de Aparicio proviene de enfermedades como las recurrentes fiebres a lo largo de su vida, la 
extenuación originada por el esfuerzo físico y la hernia que le aquejó los últimos años de su vida. 
El dolor físico de Aparicio también surge debido a la mortificación corporal realizada por 
voluntad propia, una vez que se ha unido a la orden franciscana.
57
 Caroline Bynum plantea que 
                                               
56
 En esa ciudad construye un patrimonio material a través del trabajo duro en el campo y con la 
cría de ganado “mas premiándole el Señor su honesto trabajo y santa ocupaci n, adquiri  y 
obtuvo gran cantidad de bienes que liberalísima y pródigamente despendía con los pobres y 
cercanos vecinos” (Sánchez Parejo 22). Después de llegar a Puebla, Aparicio buscó fortuna por 
algún tiempo en  Zacatecas. El biógrafo no aclara cuántos años pasó por esa zona ni las razones 
que lo hicieron regresar a Puebla (Sánchez Parejo 18).  
57
 Aparicio primero entra como donado al convento de San Francisco de Puebla cuando rondaba 
por los setenta años, para después profesar el 13 de junio de 1574. Donado se define como la 
“Persona seglar que se retira a un monasterio, ya por devoción y para lucrar gracias espirituales y 
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dos de los elementos más relevantes de la santidad en la época medieval tardía fueron el aguante 
paciente de una enfermedad y la presencia de un dolor recurrente en la vida de un individuo 
(188). La enfermedad era vista como un regalo de Dios, por lo que el sufrimiento y los 
padecimientos físicos eran vistos por la gente de la época medieval como condiciones que debían 
ser toleradas antes que ser curadas (Bynum 189). Esta idea está presente en el contexto colonial 
hispanoamericano, donde la enfermedad y el sufrimiento físico eran formas ideales para realzar 
la espiritualidad de una persona (Lavrín 182). A lo largo de la obra de Sánchez Parejo, las 
enfermedades y el dolor físico son motivos recurrentes en la vida de Aparicio y ambos tienen 
como receptáculo al cuerpo..  
En su juventud, cuando todavía era un hombre laico, la larga caminata que siguió hasta el 
puerto de San Lúcar de Barrameda le ocasion  “una impresi n en el cansado cuerpo” y le caus  
una severa fiebre (Sánchez Parejo 14). Más adelante, cuando ya vivía en Puebla,  Sánchez Parejo 
dice que “de tan continuos trabajos y áspera vida le resultaron algunas graves y peligrosas 
enfermedades, que, uniéndose con el cansancio y molimiento de su rendido cuerpo, le pusieron 
en extremo de la vida” (24).  Esta imagen literaria es repetida en la obra y recrea el cuerpo de 
Aparicio como el repositorio de malestares físicos originados por la fatiga, males que Aparicio 
soporta con diligencia y que no trata de curar. La reincidencia de esta imagen refuerza la idea de 
que el cuerpo de Sebastián de Aparicio se modificaba por la voluntad divina, lo que además 
demostraba el elevado grado de espiritualidad de este hombre.  
Además de las enfermedades que resistió durante toda su vida, la mortificación del cuerpo es 
un elemento que contribuye a crear la imagen de Aparicio como la de un hombre con una 
espiritualidad excepcional. El sufrimiento experimentado a través del cuerpo tiene en el 
                                                                                                                                                       
ciertos privilegios, ya, en tiempos antiguos, para amparo de su persona y seguro de sus bienes” 
(RAE 1992). 
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cristianismo un valor espiritual, pues enfrentar el dolor importaba más que enfrentar al placer ya 
que era más difícil superar al primero (Sennett 124). La tradición cristiana del Medievo tardío 
siguió la noción tomista que proponía que los mártires tenían la capacidad de soportar el dolor 
físico gracias a que la visión beatífica emergía naturalmente dentro de sus cuerpos (Bynum 
231).
58
 La cultura del dolor y del sacrificio fue esencial en la espiritualidad post-tridentina, al 
grado de aceptar al dolor corporal como necesario y normal (Lavrín 195). Los relatos 
hagiográficos y autobiográficos de vidas espirituales manifiestan que el castigo auto infligido 
estaba profundamente anclado en la práctica conventual en el México colonial (Lavrín 194). La 
obra de Sánchez Parejo ejemplifica que las flagelaciones fueron parte de la vida diaria de 
Aparicio después de que entró al convento.   
En la obra se narran las prácticas de castigo corporal que eran comunes para los religiosos y 
religiosas en la colonia. Así, el cuerpo de Aparicio es castigado por voluntad propia por medio de 
herramientas como el cilicio, el que estaba tan clavado en su cuerpo que al morir fue difícil 
quitárselo (Sánchez Parejo 169). Otras de las formas de infligir dolor físico fue la flagelación: 
“dábase recias disciplinas, hasta derramar mucha sangre, con tanta severidad, que muchos 
religiosos de aquel tiempo, juraron que, cuando se azotaba parecía hundirse el coro” (Sánchez 
Parejo 169). En este contexto, la violencia sobre el cuerpo simboliza el deseo de imitar el dolor 
de Cristo, a la vez que demuestra que Aparicio es capaz de resistir y sobrepasar el dolor corporal. 
La dureza de su castigo produce la emanación de sangre, un símbolo de que el cuerpo de 
Aparicio está atravesando por el proceso de purificación que le llevará a la perfección espiritual. 
Si el castigo era una práctica habitual en los conventos coloniales, Sánchez Parejo enfatiza que 
                                               
58
 En 1330 este tipo de concepción fue la que probablemente impulsó a muchos hagiógrafos a 
describir a sujetos divinos con cualidades hermosas a pesar de las marcas que la flagelación, auto 
inanición, las enfermedades atroces y la muerte misma había dejado en sus cuerpos (Bynum 
231). 
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Aparicio efectuaba extrema violencia sobre su cuerpo para distinguirlo del resto de los frailes del 
convento.  
Las formas de penitencia tenían un carácter intencional, en el que los religiosos y religiosas 
realizaban por voluntad propia diversas acciones sobre su cuerpo para acercarse al entendimiento 
de la imitación de Cristo (Lavrín 195). En el caso de Aparicio, el castigo voluntario se representa 
tanto por el uso del cilicio y de los azotes, como por otras acciones que tenían la intención 
premeditada de flagelar su cuerpo. Aparicio pedía limosnas en los alrededores de Puebla, por lo 
que recorría a pie los caminos aledaños. Él elegía caminar en lugar de andar en burro y no hacía 
paradas de descanso. De esa manera, extenuaba su cuerpo y mortificaba sus pies a un nivel 
extremo, pues “los pies los traía hechos llagas, corriendo siempre de ellos mucha copia de 
sangre” (Sánchez Parejo 169).  La derrama constante de sangre alude al deseo que tenía Aparicio 
de purificar los pecados a través de este fluido, además de encontrar medios para castigar su 
cuerpo a través de actividades cotidianas. Las heridas abiertas en sus pies evocan también las 
heridas de Cristo y así escenifica en su labor de limosnero el camino de la imitación de Cristo. 
La ropa también constituye un elemento con el cual Aparicio tortura a su cuerpo. En el 
capítulo anterior se ha planteado que la vestimenta es un medio para establecer relaciones de 
poder y categorizaciones sociales (Meléndez, “Visualizing Difference”  17).  En los años cuando 
todavía era laico y en los que consolidó su fortuna en Puebla, Aparicio tuvo la capacidad de 
elegir qué tipo de atuendo llevar dependiendo de la ocasi n, pues “algunos vestidos tenía 
costosos, de los cuales usaba en la ciudad” y tenía otra ropa que utilizaba s lo para trabajar en el 
campo (Sánchez Parejo 24). La ropa establece visualmente el estatus económico de la persona y 
otorga ciertos atributos al cuerpo que determinan cuál es su papel en la sociedad. Los cambios de 
ropa de Aparicio prueban, además de su holgada posición económica, que la naturaleza interna 
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del individuo puede ser percibida a través de su vestimenta,  pues Sánchez Parejo dice sobre 
Aparicio que “era compuesto no s lo en el vestido, pero en las palabras y en las obras” (24). O 
sea que la ropa complementa su personalidad y es en cierto modo un reflejo del interior de 
Aparicio.  
Sin embargo, la indumentaria de Aparicio sufrió un cambio radical cuando entró al convento, 
pues comenzó a usar un hábito austero y roto por lo que los frailes de la orden franciscana lo 
apodaban “Poca-Ropa” (Sánchez Parejo 165).  La toma del hábito define su transición entre la 
vida laica y la vida religiosa. Dentro del ámbito religioso, la toma del hábito simbolizaba la 
renuncia de los bienes materiales, una desposesión que Aparicio llevó a tal extremo que incluso 
los hermanos franciscanos consideraban que su vestimenta era precaria. Según lo narrado por 
Sánchez Parejo, Sebastián de Aparicio consideraba el hábito no como un bien material que 
protegía y resguardaba su cuerpo, sino que el hábito le servía a Aparicio como una herramienta 
para castigarse. En más de una ocasión, el cuerpo de Aparicio viste ropas mojadas, ya que solía 
lavar el hábito en una pila y “mojado como estaba se lo ponía” (Sánchez Parejo169). El vestido,  
la comida o el sueño eran elementos que debían ser suprimidos para lograr la perfección 
espiritual. La función simbólica del hábito de Aparicio es la de demostrar que éste usaba cada 
oportunidad y cada elemento material de su vida para flagelarse y probar su religiosidad extrema. 
El ser considerado por los frailes franciscanos como “Poca Ropa” constituye un elemento más en 
la mortificación del cuerpo, que en este sentido modifica su apariencia al grado de ser percibido 
por la niña del epígrafe como un hombre mentalmente inestable.  
La condición del cuerpo, ya fuera sano o enfermo, tenía un significado espiritual que influía 
en el entendimiento de la enfermedad, el tratamiento y la muerte misma (Lavrín 178). En los 
últimos meses de su vida, el cuerpo de Sebastián de Aparicio se encontraba físicamente 
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deteriorado: “ando tan cansado de mis enfermedades, que ya me traen afligido” (Sánchez Parejo 
123). Aparicio subraya que debido al cansancio extenuante que sentía “ya no hay miembro en mi 
cuerpo, que no me duela; y aun puedo certificaros que hasta los cabellos de la cabeza siento que 
me afligen” (Sánchez Parejo123).59 En el ocaso de su vida, el estado de su cuerpo es decadente  y 
la condición de su cuerpo al final de la vida significa en el contexto religioso de la época que 
alcanzó un nivel de sufrimiento equiparable a un elevado nivel de espiritualidad. La narración de 
Sánchez Parejo encaja en el modelo de la hagiografía que presentaba los cuerpos de los 
biografiados con un significado espiritual sólido en base al sufrimiento físico. La manera en la 
que el autor presenta en la obra la forma en la que Aparicio tolera el sufrimiento físico se 
complementa con la persistencia en la idea de la excepcionalidad de Sebastián. En la obra, el 
ascenso del dolor corporal de Aparicio al final de su vida anticipa que su cadáver funcionará 
como el elemento definitorio para que se  represente a Aparicio como un hombre santificable. 
                                                         
 
Fig. 21. “Toma del hábito de Sebastián de Aparicio.” Por Mateo Ximénez, 1789. John Carter 
Library Online.  
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 Después de 26 años al servicio de la orden franciscana, Sebastián de Aparicio murió a los 98 
años el 25 de febrero de 1600, soportando durante los últimos años de su vida el padecimiento de 
una hernia que al final lo llevó a la muerte (Sánchez Parejo 214, 218). En la obra, el autor se 
refiere a la hernia en la obra como “la quebradura” (163), o “el propio mal” (163). 
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3. El cadáver como exhibición de la santidad  
 El momento en que Aparicio pasa de la vida a la muerte es crucial para la atribución de 
dotes santificables. En las hagiografías, el tema del cuerpo muerto del santo o de la santa aparece 
al final de la obra, donde se exalta la belleza y la armonía que rodean el deceso del santo. Dentro 
de los rituales usados para marcar la muerte de una persona, las costumbres funerarias tienden a 
ser uno de los aspectos más estables dentro de un grupo cultural y que cohesionan de una manera 
significativa a un grupo humano (Brown 24). En los casos de beatos y santos, el ritual que 
prosigue a la muerte de la persona es un elemento muy destacable en la hagiografía y marca un 
momento clave en la definición de la santidad de la persona. Los funerales son el evento en el 
que el cuerpo material del beato o santo es exhibido ante la comunidad que atestigua la belleza 
del cuerpo del venerable aún después de muerto. De acuerdo a Peter Brown los cuerpos 
incorruptos y eternamente bellos de las personas que se consideran santas son un recordatorio de 
que éstos pueden disfrutar del paraíso eterno (80). Esta idea prevalece en la narración del funeral 
y del entierro de Aparicio. Antes de ser enterrado, el cadáver de Aparicio es exhibido ante la 
comunidad franciscana que pasa una noche de vigilia rezándole y admirando la tranquilidad y el 
buen olor que emana.   
El cadáver del religioso denota una prueba de su santidad al tener un olor suave, ser 
incorrupto y fusionar lo espiritual con lo corporal (Rubial García, La santidad controvertida 41). 
Para Sánchez Parejo, sin embargo, de entre esas características no es “la incorruptibilidad de los 
cuerpos” lo que asegura lo milagroso del cadáver sino “la fragancia y suavidad en ellos, no hay 
alguno que niegue ser manifiesto milagro y ser gran merced que el Señor hace al cadáver que la 
tiene” (56).  Más aún, remarca que el don de la incorruptibilidad lo han tenido muchos cuerpos. 
En cambio el conjunto de la incorruptibilidad, la blandura y la fragancia pertenece a muy pocos, 
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y quienes tienen estas cualidades en la muerte es porque “cuyos cuerpos en vida no olieron otra 
cosa que pureza de alma y cuerpo”, tal como sucedi  con el cadáver de Sebastián de Aparicio 
(Sánchez Parejo 57).  El autor enfatiza de esta manera la singularidad de Aparicio y recalca que 
el estado del cadáver evidencia sus cualidades santificables. 
En su estudio sobre Santa Rosa de Lima, Frank Graziano arguye que el olor que emanaba 
el cuerpo muerto de un venerable era considerado como un signo que demostraba la santidad de 
la persona, además de que era tomado como el primer milagro después de la muerte y que 
muchas veces incitaba a los devotos a obtener reliquias del cadáver perfumado (80).
60
 El cadáver 
de Aparicio quedó fragante y los hermanos que presenciaron el deceso quedaron “tan devotos de 
ver aquella dichosa muerte” y no tuvieron miedo como se le tiene a otros difuntos (Sánchez 
Parejo 219).  De esta forma, la comunidad franciscana se convierte en el primer público que 
atestigua con admiración, la belleza y el perfumado olor del cadáver de Aparicio. Estas 
cualidades construyen al cuerpo como si estuviera aún con vida, y más aún, como si las 
enfermedades que en vida padeció Aparicio hubieran desaparecido al morir. La muerte funciona 
como el último paso de transformación del cuerpo de Aparicio. Su cadáver reafirma la noción de 
que el cuerpo simboliza la belleza eterna que corresponde a los santos.  
La noche que Aparicio murió fue velado por algunos hermanos franciscanos quienes 
estaban muy gozosos de ver “tanta serenidad y blandura en aquel santo cuerpo” (Sánchez Parejo 
220).  Los franciscanos llegaban con mucha devoción  a tocarle los pies y las manos,  pidiéndole 
diferentes favores “como si estuviera vivo, le pedían los enfermos salud; los virtuosos, fervor; los 
pecadores, gracia; los afligidos, consuelo; los pusilánimes, ayuda; poniéndolo por intercesor, 
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 El olor agradable en el cadáver de una persona se asocia en la tradición grecorromana con un 
atributo de divinidad. En las escrituras del naciente cristianismo hay metáforas que relacionan el 
aroma del cuerpo muerto con cualidades divinas y santas (Graziano 80).  
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para que por su ruego y tercería la divina Majestad de Dios les repartiese lo que sus ruegos 
pedían” (Sánchez Parejo 220). Dentro del convento y entre los frailes, el cadáver empieza a 
recibir muestras de devoción. Aparicio despierta ruegos de los hermanos franciscanos que le 
atribuyen cualidades de intermediario, una característica relacionada con los santos. El hecho de 
que sea tocado en pies y manos al tiempo que le piden favores devocionales, indica que para la 
comunidad franciscana el cadáver de Aparicio materializa la divinidad. En la época colonial, la 
muerte del santo es un tema que merecía ser divulgado y pertenecía al conocimiento público, 
convirtiendo al funeral en un evento a veces de magnitudes incontrolables (Rubial García, La 
santidad controvertida 41). Esta noción se aplica en este caso pues la muerte de Aparicio y el 
agradable estado de su cadáver salen de las paredes del convento y se difunden a toda la 
comunidad poblana que acude al entierro de Aparicio. 
Al terminar la vigilia del cadáver de Aparicio, los hermanos franciscanos se preparan a 
enterrarlo en la iglesia del convento. Pero antes, sacan el cadáver “por la puerta del convento, en 
procesión, cantándoles el oficio de difuntos acostumbrado” para regresarlo por la puerta del 
claustro y colocarlo en medio de la capilla mayor para cantarle la misa (Sánchez Parejo 221).
61
  
El autor reporta la presencia de unas dos mil personas en la capilla lo que demuestra la capacidad 
de convocatoria que Aparicio comenzaba a tener. La concurrencia de este grupo de gente 
radicaba en el deseo de venerar al cadáver pero también para adquirir un recuerdo material del 
funeral. Desde el Medievo tardío, la multiplicación de las partes del cuerpo santo a través de las 
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 Kathleen Ashley señala que las procesiones locales fueron el modo de expresión pública por 
excelencia en los pueblos  y en los pequeños centros urbanos europeos de la Edad Media y en el 
Renacimiento (10). La práctica de las procesiones en los pueblos y centros urbanos novohispanos 
influyó en la imposición de la religión cristiana a principios de la colonia. En posteriores etapas 
de la colonización, las procesiones sirvieron para fortalecer lazos comunitarios teniendo como 
centro unificador la devoción de un santo o de una advocación mariana. 
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reliquias representaba la oportunidad de que esas partes fueran reverenciadas en diferentes 
lugares y por un gran número de personas (Bynum 280). En el funeral de Aparicio sucede esto 
pues un gran número de gente acudi  al lugar donde se encontraba el cuerpo “a cortar reliquias 
de su santo hábito” (Sánchez Parejo 222). Este evento es caracterizado por “el exceso grande que 
había y la prisa y alboroto popular para haberlo y besar sus santos pies” (Sánchez Parejo 221). La 
concurrencia de estos devotos marcó el momento que el cadáver de Aparicio dejó de pertenecer 
exclusivamente a la comunidad franciscana y se convirtió en un objeto de veneración y respeto  
de la comunidad de Puebla.  
La armonía y el perfumado aroma que rodearon a la muerte de Aparicio causaron 
devoci n en los asistentes que empezaron “a cortar pedazos de su santo hábito, las uñas de los 
pies y cabellos de su cabeza, como inestimables y santas reliquias” (Sánchez Parejo 219). Las 
uñas de los pies y los cabellos son partes del cuerpo que sirven para demostrar la permanencia 
material que Aparicio tendrá entre la comunidad de Puebla. Por su parte, el hábito desgarbado 
adquiere otro significado en este momento de la obra, pues se convierte en un recordatorio 
material que simbolizaba la santidad de Aparicio para los participantes de su funeral. Este tipo de 
reliquias tienen la cualidad de ser portátiles, lo cual conlleva la posibilidad de reverenciarlo en 
espacios privados como la casa. Esto refuerza el culto al santo y contribuye a la formación de un 
orgullo local que se construía por figuras religiosas con las que los habitantes se sentían 
cercanos. Las reliquias del cuerpo y del hábito de Aparicio sirvieron para estrechar los vínculos 
entre la comunidad de Puebla y señalan que este hombre que había alcanzado niveles de 
divinidad en esa tierra.  
Durante el funeral, el autor destaca dos hechos que refuerzan el carácter milagroso del 
cuerpo de Aparicio. Por una parte, un hombre tullido se acercó al lugar donde yacía Aparicio 
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para que el santo le diera salud,  a lo que siguió un evento presenciado por los concurrentes: el 
hombre se puso de pie y camin  “dejando los pies de palo en la sepultura” (Sánchez Parejo 
227).
62
 Por otra parte, otro hombre se acercó a tomar la mano de Aparicio y “vio que el santo 
cuerpo abri  la mano derecha que antes tenía cerrada”  y ante esto comenz  a gritar a los demás 
concurrentes “¡Señores! ¡Señores! ¡Miren c mo suda el Santo en los pechos, y qué buen olor 
tiene el sudor y santo cuerpo!”(Sánchez Parejo 222). Este último evento destaca la 
incorruptibilidad del cuerpo de Aparicio. Este hecho es divulgado a un grupo grande de testigos 
que se acercó a verificar lo que el hombre afirmaba.  
Los testigos descubren que Aparicio estaba sudando y ellos interpretaron este humor 
corporal como una “virtud divina” que “manaba, como de una fuente en aquel santo cuerpo” 
(Sánchez Parejo 222). El conjunto de ambos testimonios sirve para demostrar cómo el cadáver 
de Aparicio comenzó a ser leído bajo el concepto de devoción local. Los testimonios indican que 
en el proceso de construcción de la santidad emergen actividades que conectan las nociones de 
cuerpo y de espacio, a través de actividades  rituales como son las procesiones, las visitas a  los 
santuarios, las promesas y la reverencia hacia el santo en cuestión. En estas actividades el cuerpo 
del santo en exhibición es el foco de la devoción de los feligreses.
63
 Más aún, estas anécdotas 
contribuyen a reforzar el sentido de identidad local que comenzaba a desarrollar la devoción 
hacia un miembro de la comunidad. 
64
   
                                               
62
 Los pies de palo son las muletas que usaba el hombre para caminar. Aún en la actualidad es 
muy común en santuarios católicos la existencia de ofrendas que son simbólicas de la intercesión 
divina que tuvo el santo o la advocación mariana a la que se invoca. 
63
 El cuerpo del santo o de la santa puede estar en forma de reliquia, de imagen de bulto, los 
restos, o el bulto. 
64
 La religión local y la religión universal han coexistido desde inicios del cristianismo. En su 
estudio sobre las tradiciones cristianas en la España del siglo XVI, William Christian propone el 
uso del término religión local en lugar de religión popular, para referirse al conjunto de prácticas 
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 El convento de San Francisco fue elegido como el lugar para sepultar a Aparicio. Los 
sepulcros de los santos fueron un elemento muy importante desde principios del cristianismo, ya 
que las tumbas y los cuerpos de los proclamados santos tuvieron una repercusión en la riqueza 
monetaria de la Iglesia católica, el liderazgo de los papas y la nueva distribución de las ciudades 
(Brown 34).  La obra de Sánchez Parejo prueba que en la colonia novohispana la presencia del 
cuerpo de un santo en una iglesia local era un aliciente para la comunidad religiosa, que podría 
preciarse de contar con un pedazo de santidad. La fama del lugar podría difundirse y atraer las 
peregrinaciones a espacios que eran considerados santos. En este sentido, al relacionar a la 
ciudad de Puebla con un hombre con características de santidad como Sebastián de Aparicio 
contribuía a estimular el espíritu de religiosidad y fervor colectivo que además de cohesionar a la 
comunidad, la fortalecía.  
La presencia del cadáver de Aparicio en el convento de San Francisco además de atraer 
feligreses atrajo la atención de las autoridades civiles y religiosas, quienes comienzan un proceso 
de disección, inspección y observación del cuerpo de Aparicio.  Después de su muerte y como 
parte del inicio del proceso de beatificación,  el cuerpo de Sebastián de Aparicio fue 
diseccionado con la intención de buscar pruebas materiales que demostraran su divinidad. De 
esta manera, el caso de Aparicio oscila entre la esfera de devoción local y la esfera de la 
autorización eclesiástica. David Hillman ha expresado que el período comprendido entre 
principios del siglo XVI y principios del XVII se caracterizó por el interés que los escritores y 
pensadores europeos de la época  tuvieron hacia el cuerpo humano, usando de manera recurrente 
una imaginería que destacaba el interior del cuerpo humano, por lo que puede llamársele un 
“siglo visceral” (83). Enmarcado en este siglo, el texto de Sánchez Parejo ofrece un ejemplo 
                                                                                                                                                       
religiosas, santos regionales, imágenes locales, reliquias y calendarios pertenecientes a una 
región determinada (146).   
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claro de la importancia que tuvo la disección anatómica en la búsqueda de pruebas que 
fortalecieran el argumento de la santidad de Aparicio.  
En el siglo XVII, el surgimiento de la ciencia anatómica proto moderna permitió que el 
conocimiento del interior del cuerpo humano fuera equivalente al “conocimiento humano” 
(Hillman 83).
65
 El interior del cuerpo fue posicionado por la religión como el sitio por excelencia 
de la fe, donde puede localizarse la fuerza de la fe (Hillman 83). La disección permitió no sólo 
explorar el cuerpo humano si también examinar y buscar respuestas que relacionaran la 
composición corpórea con la noción de que Sebastián de Aparicio era capaz de ser el recipiente 
de la devoción de los habitantes de la comunidad. En la obra, el cuerpo de Sebastián de Aparicio 
fue observado, diseccionado y mutilado tanto por personas movidas por el fervor religioso como 
por oficiales eclesiásticos y civiles que deseaban cotejar la naturaleza santa de Aparicio con una 
última prueba: el reconocimiento físico de sus entrañas.  
Bynum señala que en el siglo XIV los santos putativos eran frecuentemente 
diseccionados no sólo para embalsamarlos sino para recoger evidencia de prodigios corporales 
(271).  Esta idea se ve reflejada en el examen físico que se le hace a Aparicio años después de su 
fallecimiento, con lo que el examen físico adquirió un carácter legal. El cuerpo de Aparicio fue 
enterrado en el convento de San Francisco de Puebla, pero cinco meses después del entierro el 
padre provincial de la Provincia del Santo Evangelio llegó al convento de San Francisco con la 
intención de indagar sobre la condición del cadáver de Aparicio (Sánchez Parejo 230). Este 
hombre y otros religiosos fueron al sepulcro de Aparicio y rompieron las paredes para descubrir 
y comenzar a examinar el cuerpo de Aparicio (Sánchez Parejo 230). El padre provincial 
comenzó la etapa de exploración del cadáver de Sebastián de Aparicio, en la que él y otros más 
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 David Hillman señala la publicación de De humani corporis fabrica (1543) de Vesalio como 
el punto de inicio del interés sobre los secretos desconocidos del cuerpo (83). 
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se dieron a la tarea de buscar pruebas en base a la condición del cadáver de Aparicio. La 
presencia del padre provincial franciscano en el convento de Puebla representa la relevancia que 
el caso de Aparicio tuvo dentro de los ambientes religiosos de la colonia. Demuestra también que 
las altas esferas religiosas mostraron interés en adquirir pruebas que fueran oficiales y que 
sirvieran como apoyo en el proceso de beatificación y/o santificación. 
Entre los hombres que testifican sobre la condición del cadáver se encuentra Antonio 
Hernández, notario del obispado. Sánchez Parejo incluye uno de los testimonios de este notario 
quien también acude al convento franciscano para atestiguar sobre el estado del cuerpo de 
Aparicio “doy fe y verdadero testimonio a quien la presente viere” (Sánchez Parejo 236). El 
documento está fechado el cuatro de mayo de 1604, cuatro años después del deceso de Aparicio. 
El lapso comprendido entre la muerte de Aparicio y esta disección refuerza la idea de que el 
cuerpo de Aparicio, aún después de muerto, tenía la condición física que se asociaba con los 
cuerpos de los santos después de la muerte. En el siglo XVII hubo tratados escritos por doctores 
acerca de la vida del cuerpo después de la muerte, y estos tratados querían exponer que todo o 
algunas partes del cuerpo del supuesto santo permanecían incorruptas después del funeral 
(Bynum 266).
66
 La obra de Sánchez Parejo demuestra que el cuerpo de Aparicio tenía elementos 
asociados con vida, pues se destaca el buen olor y firmeza de “la carne del dicho cuerpo, manos, 
piernas, brazos y pies muy enteros y tratables” (Sánchez Parejo 237). La declaración indica que 
el cadáver de Aparicio presentaba signos de vida aún después de muerto, pues la condición de 
sus extremidades y de la carne demostraba que la vida continúa después de la muerte en el 
cadáver de Aparicio.   
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 Las itálicas son del texto original. 
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Sin embargo, la descripción del notario también constata que por falta de calor natural, el 
cuerpo de Aparicio tenía la carne pegada a los huesos, exponiendo que el cadáver tenía algunos 
signos de putrefacción. Además, el notario menciona los estragos que la gente había hecho en el 
cuerpo de Aparicio, pues a pesar de que el cuerpo estaba entero había excepciones pues “algunos 
dedos de pies y manos que los más de ellos, antes que fuese enterrado, algunas personas, con 
devoci n de tenellos para reliquias, dicen, se los cortaron” (Sánchez Parejo 237). Los frailes que 
estuvieron en el funeral de Aparicio y algunas personas que acudieron a ver al santo en la capilla 
conservaron una reliquia de éste. El testimonio de Hernández muestra cómo el cadáver de 
Aparicio había sido moldeado por las marcas de la devoción comunitaria. La falta de los dedos 
de pies y manos demuestra que esas partes del cadáver de Aparicio pertenecían a varios devotos 
quienes con este tipo de expresiones religiosas contribuyeron a difundir e instaurar el culto de 
Sebastián de Aparicio.   
Desde la época medieval, la fragmentación y la partición de los cadáveres eran 
consideradas como un proceso didáctico y generativo (Bynum 280).  Las primeras disecciones 
médicas tuvieron propósitos científicos o políticos, donde la disección del cuerpo humano se 
rodeaba por el misterio que involucraba el cuerpo cerrado (Bynum 272). En el caso de Sebastián 
de Aparicio el cuerpo representaba también el misterio de la divinidad. Por esta razón las 
autoridades religiosas comenzaron a buscar signos prodigiosos en el cadáver de Aparicio. El 
cadáver de Aparicio fue explorado de manera externa e interna por más de una persona. El 
testimonio del notario Hernández destaca que había tocado  las piernas, los brazos y el pecho del 
cadáver (Sánchez Parejo 237). En la exploración externa que hizo del cadáver su narración 
enfatiza la firmeza del cuerpo, reforzando la idea de que el cadáver poseía la incorruptibilidad 
asociada con la continuidad de la vida después de la muerte. El cadáver de Aparicio no fue 
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abierto por completo pero antes de la exploración de Hernández otras personas le habían hecho 
aberturas en el vientre.  
La exploración física que hace Hernández entra al interior del cadáver a través de una 
abertura: “y en la parte del vientre, por parecer haber sido abierto, según dicen antes de que lo 
enterrasen, para sacarle las tripas, estaba jugoso y de buen olor” (Sánchez Parejo 237). A través 
de esa abertura, el notario Hernández inserta la mano para explorar el interior de Aparicio. De 
esta manera, la exploraci n física evoluciona desde el exterior hacia el interior del cuerpo: “le 
metí la mano hasta dar a la garganta y estaba, por dentro, jugoso y fresco y la cabeza separada 
del cuerpo aunque no tenía ojos y sin la carne en las mejillas” (Sánchez Parejo 237). La mano de 
Hernández explora el cadáver y transcribe en su testimonio la condición en la que se encuentra 
Aparicio. En el ámbito religioso, las secreciones tales como la leche, el aceite o la sangre que 
exudaban los cadáveres de los santos representaban el poder de curación y de regeneración de la 
vida (Bynum 295). La exploración del notario constata que en el interior de Aparicio existe aún 
la posibilidad de regenerar vida. La frescura y el jugo que el notario afirmó sentir en el interior 
del cadáver eran considerados desde la época medieval como signos característicos de la 
condición interna del cadáver de un santo. El conocimiento del interior, de las vísceras de 
Aparicio, ofrecía la posibilidad de buscar las pruebas necesarias para demostrar que su cadáver 
poseía ese tipo de signos extraordinarios. Sánchez Parejo concibe la mano del notario Hernández 
como el instrumento táctil y sensorial por excelencia que evalúa el estado del interior del cadáver 
con el deseo de adquirir pruebas de prodigios santos en el interior del cuerpo de Aparicio.  
El notario continúa su testimonio y afirma que “los ojos fueron sacados a mano, y parte 
de las mejillas y pellejo de frente y cabeza, quitada, y de esto había demostración que, por la 
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parte del colodrillo, no estaba tan raída ni falta de carne” (Sánchez Parejo 238).67 La condición 
del cadáver presenta signos de la exploración y la partición a las que había sido expuesto el 
cuerpo de Aparicio en los años inmediatos a su muerte. La extirpación de los ojos y de pedazos 
de piel tiene un significado especial en esta exploración. La vista y el tacto representaban desde 
finales del siglo XVI las vías del conocimiento para los anatomistas, por lo que la verdad y los 
ojos iban siempre unidos (Mandressi 308). En el caso de Aparicio la extirpación de los ojos tenía 
la finalidad de ir en búsqueda de esa verdad. Más aún, la desmembración de las partes que 
constituían el cuerpo de Aparicio indica que la instauración de su culto devocional era un 
proceso que había iniciado justo después de su muerte y que continuaba cuatro años después. El 
testimonio del notario Hernández expone que el cadáver se encontraba marcado por este tipo de 
signos que pueden considerarse de mutilación y de extirpación, pero que en el ámbito religioso 
colonial eran las señales que marcaban al cadáver de Sebastián de Aparicio como un cadáver 
divino. 
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 Colodrillo es la parte posterior de la cabeza (Sánchez Parejo 238). 
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4. Consideraciones finales 
John Corrigan arguye que tradicionalmente  las religiones consideran al cuerpo humano 
como una díada del ser corpóreo y del ser invisible entendido como el alma (166). Este capítulo 
ha examinado cómo Sebastián de Aparicio fue percibido como una persona santa por individuos 
que lo rodeaban. Su cuerpo, durante su vida y después de la muerte fusionó características 
cotidianas con características extraordinarias que atrajeron la veneración de la comunidad local. 
En el caso de la vida espiritual de Sebastián de Aparicio, los eventos narrados por Bartolomé 
Sánchez Parejo confirman que para los devotos de la época colonial Aparicio fue un hombre con 
cualidades extraordinarias las cuales se reflejaban en la naturaleza de su cuerpo.  
La beatificación de Sebastián de Aparicio ocurrió casi dos siglos después de su muerte. 
Aunque en la actualidad el debate sobre su santificación continúa, para miembros de la 
comunidad civil y de la comunidad eclesiástica de la época colonial era indudable que este 
hombre poseía cualidades santificables. Bartolomé Sánchez Parejo utilizó esta hagiografía con la 
finalidad de  demostrar y convencer a las autoridades eclesiásticas de que el cuerpo material de 
Sebastián de Aparicio tenía signos de divinidad y que esa divinidad estaba aferrada en un suelo 
local americano.  El cuerpo material de los hombres y las mujeres venerables era una pieza 
imprescindible dentro del proceso de exposición, persuasión y ultimadamente convencimiento. 
Las acciones emprendidas en vida y las pruebas aguantadas y superadas por el venerable en 
cuestión sirven para confirmar que la divinidad camina entre los mortales: Sebastián de Aparicio 
es un santo.  
El cuerpo de Aparicio funciona para resaltar el espacio local donde está contenido. La 
lectura que hace Sánchez Parejo de la vida y de la muerte de Aparicio apoya una causa de 
orgullo local. En esta representación textual, la ciudad de Puebla se presenta como un espacio 
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donde la religiosidad está al nivel de la religiosidad de ciudades europeas y de otras ciudades del 
Nuevo Mundo. La obra de Sánchez Parejo expone un ejemplo que reafirma que en la Nueva 
España no sólo se ha impuesto la religión cristiana, sino que una ciudad como Puebla puede 
servir de trasfondo para que un santo viva, muera y descanse eternamente. A través de un 
ejemplo concreto, o sea el cuerpo en vida y después de la muerte de Sebastián de Aparicio, este 
capítulo ha ejemplificado que la imposición de estructuras sociales y religiosas a raíz de la 
conquista española sirvió para moldear la comunidad novohispana, que en esa época comienza a 
conformarse como una sociedad heterogénea y pluriétnica.  
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CAPÍTULO 3 
 
Hechiceras, curanderas y asesinas: la construcción del cuerpo femenino en los procesos 
legales del virreinato tardío (1748-1803) 
 
 
“Pero que había dado a esta rea (porque se los pag  
y pidió) polbos para que la quisieran los hombres y 
otros para matar. Y a pregunta de si savía qué otras 
heran echizeras, declaró de otras indias que lo 
tienen confesado y de oydas algunas españolas.” 
Relación de la causa de Juana María, Mulata 
(1748) 
 
“Bodies are always irreducibly sexually specific, 
necessarily interlocked with racial, cultural, and 
class particularities.” 
Elizabeth Grosz, Volatile Bodies  
 
 
En septiembre de 1748 comenzó un proceso legal que involucró a mujeres de la comarca 
de Monclova, Coahuila y que terminó en 1754.
68
 Este proceso surgi  como resultado de “la 
complicidad de echizería y brujería” de diferentes mujeres en actos clasificados como fuera de la 
norma cristiana en los pueblos de la comarca de Santiago de la Monclova (Mejía 17).
69
  Este 
juicio tuvo diferentes testigos y hubo varias personas involucradas en los casos procesados 
durante esos años. Este capítulo centra su atención varios casos legales incluyendo el proceso 
legal realizado contra Juana María, una mujer mulata originaria de Monterrey que fue acusada de 
la muerte de la joven María Antonia Luna. Esta joven falleció a los 15 años de edad y fue hija de 
                                               
68
 Este caso llega a los lectores contemporáneos a través de una transcripción sumaria del 
proceso legal. Esta transcripción fue realizada por Alma Leticia Mejía González.  
69
 Monclova se encuentra en el estado norteño de Coahuila, limítrofe con Texas. El total de la 
población en Coahuila en 1750 era de 2,000 indios y 3,000 definidos como otros, lo que de 
acuerdo a Semboloni, otorgaba a un proceso inquisitorial como éste una trascendencia 
importante pues involucró a muchos individuos de Monclova (333).  
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Isabel Minchaca y de Miguel Luna, un minero de Monclova (Mejía 23).  El deceso de la joven 
ocurrió por causas poco claras pero que fueron atribuidas a Juana María, quien al momento de la 
muerte era la esclava de Juan Gil, tío de la occisa. Las mujeres que testificaron en el proceso 
legal destacan el hecho de que Juana María dio de comer una empanada a María Antonia, un día 
que ésta visitó la casa de su tío Juan Gil. Las mujeres declarantes insinuaron que ése fue el 
motivo del fallecimiento de la joven. Esta acusación se fundaba en la fama que Juana María tenía 
de ser practicante de brujería y hechicería.
70
  
El notario del Santo Oficio en Coahuila,  Juan Ignacio de Castilla y Rioja se encargó de 
presentar personalmente a la sede del Santo Oficio en la ciudad de México este caso con la 
finalidad de que “se consiguiese la quietud en aquella Villa hasta que por este tribunal se tomase 
la providenzia que tuviese por más conveniente para el remedio de tantos males que en 
Cohagüila se estaban experimentando por semejantes delitos de echizería y brujería, 
individuando varios casos extraordinarios y frecuentes” (Mejía 26). La cita de Castilla y Rioja 
propone que la comarca de Monclova era un sitio donde era frecuente la práctica de brujería y 
                                               
70En la época, la hechicería se entendía como la capacidad de “hacer a alguno muy grave daño, 
ya en la salud, ya trastornándole el juicio vehementemente, interviniendo pacto con el demonio, 
ya sea implícito, ya explícito” (RAE 1780). La palabra brujería se definía como “la superstici n 
y engaños en que se cree vulgarmente que se ejercitan las brujas”, puntualizando que una bruja 
es “la mujer que según la opini n vulgar tiene pacto con el diablo, y hace cosas extraordinarias 
por su medio” (RAE 1817). La blasfemia, por otro lado, era la “palabra injuriosa contra Dios o 
sus Santos” (RAE 1770).  De acuerdo con estudios contemporáneos sobre el virreinato 
novohispano,  el término de hechicería se refiere al uso de materiales diversos para la práctica de 
actividades vistas como demoníacas pero no necesariamente malignas (Bristol 250). El término 
de brujería se entiende como las prácticas que involucran el arte de volar o el nagualismo, así 
como un pacto explícito con el diablo (Bristol 250). La blasfemia es entendida como la expresión 
oral que demostraba poco respeto hacia una deidad cristiana, pues demostraba que la aceptación 
del catolicismo era superficial e incompleta, originando un castigo de 100 y 200 azotes públicos 
(Palmer 149).  El conjunto de estas definiciones supone un control sobre las acciones físicas y 
verbales de los habitantes del virreinato (Palmer 148).   
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hechicería. Además, la lejanía geográfica de la zona implicaba un impedimento para que las 
autoridades del Santo Oficio atendieran con celeridad este tipo de caso.  
El caso de Juana María funciona como una especie de detonante para llamar la atención 
de las autoridades competentes para que volteen hacia Monclova, una comarca localizada al 
norte de la Nueva España y hasta cierto punto periférica. Este caso específico involucró a 
muchos individuos de la comarca y las autoridades del Santo Oficio invirtieron cuatro años de  
investigaciones. En este proceso legal, comparecieron mujeres que habitaban en Monclova,  
cuyas vidas estaban conectadas con la de Juana María a través de las prácticas de hechicería y 
brujería.
 71
  Otras de las mujeres que declararon en contra Juana María no compartían esas 
prácticas y apoyaron la idea de que esta mujer practicaba rituales que estaban fuera de la 
ortodoxia católica. Esta era la razón por la que justificaban la peligrosidad de la mulata.    
Los epígrafes de este capítulo contienen nociones diversas pero inexorablemente 
vinculadas como son: género sexual, calidad,  entorno cultural e histórico, así como el elemento 
de colectividad. Este capítulo se concentra en la manera en la que el cuerpo femenino es 
observado, categorizado e investigado  en varios procesos inquisitoriales del siglo XVIII en la 
Nueva España. Estos procesos legales involucraron a un grupo de mujeres por su asociación con 
prácticas de hechicería y de brujería. Por ejemplo, estas prácticas fueron asociadas con la muerte 
de María Antonia Luna. El proceso realizado en torno a esta muerte es la fuente primaria en la 
que se basa este análisis, y aunque el caso se presenta como un caso individual, este análisis 
demuestra que el cuerpo femenino en ese contexto histórico y en ese marco cultural específico 
                                               
71
 Algunos nombres de las declarantes que aparecen en otras relaciones sumarias y que coinciden 
con esta relación son: Josefa de Yruegas, la india Ifigenia, Gregoria, María Diego, Juana la 
mulata, Rosa Flores (Semboloni 360). 
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está relacionado infaliblemente con una serie de individuos e instituciones de las que no puede 
disociarse.
72
  
En particular, se analiza cómo es que en estos procesos legales las mujeres se encuentran 
dentro de una red social, en el que el contacto con otras mujeres es un elemento fundamental 
para las prácticas de hechicería y brujería de las que se les acusa. En este sentido, el cuerpo 
femenino se concibe como uno individual que está marcado por elementos raciales, sexuales y de 
clase social. En este análisis es crucial considerar al cuerpo femenino individual como una parte 
integral de un cuerpo femenino colectivo.  El capítulo demuestra que a pesar de la existencia de 
líneas oficiales que limitaban y regulaban las acciones de estas mujeres, la interrelación entre 
individuos de diferentes calidades se redefinía cada vez que atravesaban dichos demarcadores 
sociales. En el análisis de estos textos legales se concibe el cuerpo femenino como un cuerpo 
constituido por múltiples características, arraigado dentro de una tradición cultural e histórica 
determinada que a la vez lo moldea y lo modifica (Volatile Bodies 19). Este capítulo indaga 
cómo cada una de las partes de ese cuerpo femenino grupal era tratada de una manera 
determinada. También se examina cómo cada una de las mujeres era medida y examinada con 
parámetros semejantes o disímiles dentro de los procesos judiciales ejemplificados por el caso de 
                                               
72
 El análisis de fuentes primarias en archivos como el de la Nación en México, permitirá un 
estudio más completo sobre este tema en la Nueva España colonial. Algunos estudios críticos 
hechos sobre la temática de la mujer en la colonia tardía incluyen: Alberro, Solange. "Herejes, 
brujas y beatas: mujeres ante el tribunal del Santo Oficio de la Inquisición en la Nueva España". 
Presencia y transparencia: la mujer en la historia de México. México: El Colegio de México, 
1987. 79-94. Arrom, Silvia M. The Women of Mexico City, 1790-1857. Stanford, Calif: 
Stanford U P, 1985.Gonzalbo, Pilar. Las mujeres en la Nueva España. Educación y vida 
cotidiana. México: El Colegio de México, 1987. Moraña, Mabel,ed. Mujer y cultura en la colonia 
hispanoamericana. Pittsburgh: U of Pittsburgh, 1996. 
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Juana María. En este análisis los conceptos de calidad, procedencia racial, género sexual  y 
religiosidad son características definitorias de la construcción textual que se hace de estas 
mujeres.  Este capítulo propone que el cuerpo de la mujer, ya sea de manera individual y/o de 
manera colectiva, representa indudablemente un agente activo y modificador de las conductas 
sociales dentro de la sociedad novohispana del siglo XVIII. El análisis de estos casos considera 
como un factor importante en la representación de estas mujeres la manera en como los 
mediadores del discurso–inquisidores, el padre Rodríguez Colodrero, el médico- construyen 
cierta imagen de ellas. Dichas representaciones muestran discrepancias que dejar ver el 
condicionamiento ideológico de esas construcciones discursivas.  
 1. El cuerpo femenino como cuerpo material y producto cultural 
Tradicionalmente, la concepción del cuerpo femenino ha estado  relacionada con la 
manera en que se concibe al cuerpo masculino. Estudios contemporáneos han demostrado la 
tendencia histórica que existe de comparar el cuerpo femenino con el cuerpo masculino, donde el 
primero está supeditado al segundo. Las concepciones sobre el cuerpo de la mujer han sido 
heredadas desde tiempos antiguos y han sido perpetuadas en diferentes espacios sociales e 
históricos por instituciones de poder que abarcan ámbitos intelectuales, políticos, religiosos y 
legales. Las ideologías de Aristóteles, Galeno y Soranus sobre la manera de visualizar el cuerpo 
han sido transmitidas desde el momento histórico donde se produjeron. Estas ideologías 
privilegian los procesos biológicos y anatómicos del cuerpo humano para definir y diferenciar al 
cuerpo femenino del cuerpo masculino. Desde al ángulo aristotélico, la función reproductora de 
la mujer fue la principal justificación de su existencia y una de las premisas que justificaba la 
jerarquización social a lo largo de la historia occidental (Lacquer 29).  
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A partir del siglo XX la crítica feminista ha propuesto aproximaciones diversas para 
analizar y explicar la interrelación de la mujer dentro de diferentes espacios sociales. Grosz 
esboza al tiempo que reta las aproximaciones de la crítica feminista, promoviendo la búsqueda 
de un concepto del cuerpo femenino como un concepto que “sea entendido a través de una gama 
de discursos dispares y que no esté simplemente restringido a modos de explicación naturalistas 
o científicos”, es decir, que sea concebido como un producto cultural (Volatile Bodies 21, 23).  
Para propósitos de este capítulo, la propuesta de Grosz de analizar el cuerpo como producto 
cultural no está desligada de la materialidad del cuerpo femenino. En este sentido se sigue lo que 
Bibi Bakare-Yusuf arguye sobre muchos de los discursos contemporáneos, en los que  el cuerpo 
se ha borrado como un “lugar de trauma físico y psicol gico” (312). Por esta razón es necesario 
mantener presente la noci n del cuerpo como “marcado por configuraciones raciales, sexuales y 
de clase” (Bakare-Yusuf 313). 73 Esta noción se toma en cuenta en este capítulo para demostrar 
que las interrelaciones culturales y sociales propuestas por teóricos como Grosz son 
identificables en la colonia hispanoamericana a través de las marcas hechas al cuerpo material. 
El cuerpo material de las mujeres presentadas en este capítulo es un medio crucial para definirlas 
dentro del entorno social en el que habitan. Sus cuerpos están marcados por elementos raciales, 
sexuales y de clase.  
Dentro de los factores que configuran el sujeto femenino colonial, el concepto de calidad 
es crucial para entender cómo se categorizaba a las mujeres en la época virreinal. Magali Carrera 
                                               
73
 El cuerpo al que Bakare-Yusuf se refiere es el que ha servido y continúa sirviendo al propósito 
heurístico de la construcción de la subjetividad desde la perspectiva masculina europea (312). 
Una definición tan limitada, arguye Bakare-Yusuf, no muestra cómo el cuerpo de las mujeres de 
color ha permitido al cuerpo de mujeres blancas conservar un estatus y calidad de vida óptima. 
Además, al limitar la definición del cuerpo a una definición cultural se olvida incluir la idea de 
que el cuerpo femenino es en muchos contextos el depósito de la ira y la frustración del cuerpo 
masculino (Bakare-Yusuf 312).  
128 
 
plantea que el concepto de raza en la Nueva España se conformaba por dos nociones: la 
biológica, basada en las características físicas que se podían percibir como el color de piel y la 
textura del cabello, y la social, basada en las percepciones, asociaciones y definiciones que 
delimitaban a un individuo como perteneciente a una raza específica (Locating Race 38).
 
 En este 
capítulo se emplea el término de calidad para incluir factores diversos como son el color de la 
piel, la ropa, la ocupación, las relaciones interpersonales, las prácticas culturales, el estatus de 
esclavitud o libertad, así como la limpieza de sangre (Bristol 6). 
La evidencia de la raíz africana en la conformación de la población novohispana puede 
distinguirse claramente en documentos legales –como el analizado- donde queda de manifiesto la 
estrecha interacción que existió entre los individuos de origen africano y los de origen amerindio, 
promoviendo el contacto cultural y sexual que generó individuos con ascendencia afromestiza 
(Bennett 28).
74
 Los primeros africanos que llegaron a la Nueva España acompañaban a los 
conquistadores quienes los utilizaban como servicio personal o a veces como militantes en las 
luchas de conquista (Mondragón 28).  Posteriormente, se les empleó para reemplazar la mano de 
obra indígena y para seguir lo propuesto en las Leyes Nuevas de 1542 que prohibían la 
esclavitud de los indios (Mondragón 28).  
La procedencia de los esclavos africanos fue muy variada dependiendo de la época en la 
que arribaron a la Nueva España. A finales del XVI hubo una afluencia considerable de esclavos 
que procedían de grupos como los Bran, los Gelofe, los Biafara y de lugares como Senegal, 
Gambia y Guinea. En el siglo diecisiete muchos de los esclavos africanos fueron traídos de 
                                               
74
 El término de afromestizo es acuñado por Gonzalo Aguirre Beltrán, uno de los precursores del 
estudio de la raíz africana en la cultura mexicana desde finales de 1940 (Hoffmann 112). 
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Luanda y Angola (Bristol 11).
75
 En el siglo XVII en México había una población de ascendencia 
africana considerable pues existían tres veces más mulatos que negros sumando un estimado de 
140,000 habitantes en la Nueva España (Velázquez 325). El notable número de habitantes de 
ascendencia africana puede apreciarse en la participación en las actividades económicas de la 
Nueva España. Esta presencia representaba para las autoridades españolas una amenaza en el 
ámbito económico y en el ámbito de orden social, ya que las revueltas de esclavos fueron un 
peligro latente a lo largo de la colonia (Cope 17).
76
  
Para los amos y las amas, los esclavos africanos representaban un bien de prestigio y de 
ayuda laboral –de acuerdo al área rural o urbana donde vivían- así como un bien material que 
servía en transacciones materiales como dotes, pago de hipoteca, regalos o para saldar alguna 
deuda (Mondragón 51). En la época colonial, los cuerpos de los esclavos africanos eran 
considerados como cuerpos materiales, que tenían un precio basado en sus atributos físicos y que 
representaban un beneficio determinado para su poseedor. La edad, el sexo y el tipo de trabajo en 
las regiones a las que se enviarían a los esclavos, constituían factores determinantes en el precio 
y en la demanda del esclavo.
77
  Por ejemplo, durante la primera mitad del siglo XVII, los 
hombres entre 15 y 35 años eran los esclavos más socorridos y por los que se pedía un precio de 
entre 300 y 500 pesos (Reynoso 93).  Las esclavas africanas eran también un elemento 
productivo en el virreinato novohispano, y aunque se argumenta que tenían más  libertad sexual 
                                               
75
 De acuerdo a Colin Palmer fueron 322 barcos de esclavos los que arribaron a la Nueva España 
entre 1595 y 1622, dando un total de 50, 525 esclavos (15).  
76
 Desde el siglo XVII se tenían registrados connatos de levantamientos de los africanos. De 
acuerdo a los anales sobre las revueltas que llevaron al colgamiento masivo de 1612, el cronista 
indígena Chilmapahin documentó que el grupo africano tenía intenciones  de levantarse en 
contra del poder virreinal, diezmar el número de pobladores españoles y establecer un reino 
negro “una monarquía africana” (Martínez 481). 
77
 Incluso los españoles de origen humilde tenían acceso a la compra y venta de esclavos 
africanos, y muchos se esforzaban en comprar puestos en los gobiernos locales con la finalidad 
de adquirir un séquito africano y el capital simbólico que representaban (Martínez 494). 
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y de movimiento que las mujeres de élite, hay que recordar que oficialmente los cuerpos de estas 
mujeres pertenecían a sus compradores.
78
  
Por ejemplo, en la relación de Juana María, el cuerpo femenino se presenta como un 
producto de  factores culturales  e históricos. La correspondencia entre el cuerpo como producto 
cultural con la materialidad del cuerpo refleja diversos intersticios donde se aprecian formas 
diferentes de percibir el cuerpo de la mujer.  Por ejemplo, a pesar de que esta relación está exenta 
de descripciones de maltrato físico hacia Juana María, las denominaciones de  “esclava de Juan 
Gil” y  “esta rea”  sirven para destacar la pertenencia del cuerpo de esta mujer a su amo y a las 
instituciones civiles que la procesaban (Mejía 17, 20). El resultado de ese juicio fue el 
encarcelamiento de Juana María y otras mujeres el 22 de noviembre de 1751 en las cárceles 
secretas (Mejía 33).
79
 La información que se tiene sobre Juana María es poca y se sabe que era 
una mulata que fue “esclava de Juan gil, vezino de Santiago de la Monclova, como de 22 años de 
hedad” y que se le juzg   por delitos supersticiosos (Mejía 17).  La prosecuci n de Juana María 
involucró a diferentes mujeres que con sus declaraciones enfatizaron la peligrosidad y 
desestabilidad que las acciones de la mulata representaban para la comunidad.  
De manera específica, la relación legal y los testimonios de esas mujeres destacaron que 
Juana María practicaba brujería y hechicería, lo que se relacionó con la muerte de la joven María 
Antonia Luna. De acuerdo a lo que las diferentes declarantes pronunciaron en el proceso legal, 
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 Registros de juzgado sugieren que las mujeres de la clase baja ejercitaron un grado de libertad 
sexual mucho mayor al de sus contrapartes de la élite, lo que se deduce con una incidencia 
elevada de nacimientos ilegítimos así como uniones ilícitas clasificadas como adulterio, 
concubinato e incesto (Socolow 154). 
79
 Desde las primeras décadas del Santo Oficio en México, los calabozos estaban localizados en 
la parte baja del edificio inquisitorial. Era conocido que estos calabozos estaban hechos de 
paredes de adobe y de piso de tierra, lo que los hacía muy húmedos (Alberro 223). La 
infraestructura no era suficiente, por lo que algunos presos del Santo Oficios eran mandados a las 
cárceles públicas o sus sentencias no eran “perpetúas” como se definían (Alberro 224). 
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una serie de acciones y de rituales realizados por Juana María fueron los que afectaron la salud 
física de la joven Luna y que la llevaron a una muerte repentina.
80
 La rapidez con la que se 
descompuso el cadáver y  la inexplicable muerte de María Antonia Luna se justificaron por 
medio de la maldad de las prácticas rituales realizadas por Juana María. Esto  la convirtió en un 
agente capaz de afectar la salud y el bienestar del cuerpo de otros individuos de la comunidad. 
Las declaraciones del resto de las mujeres involucradas en el caso demuestran que el cuerpo 
femenino puede ser entendido como el agente pero a la vez el objeto en los procesos legales. Sin 
embargo, se le pueden atribuir diferentes niveles de peligro dependiendo de qué tipo de marcas 
culturales, religiosas y sexuales constituyen su cuerpo. El hecho de que Juana María tenga 
ascendencia africana, confiere a su cuerpo un nivel de peligrosidad más alto que el que se les 
otorga a las diferentes mujeres involucradas en el caso. 
2. De la cocina al aquelarre 
Susan Socolow arguye que la presencia de mujeres en los registros criminales de la época 
era común, aunque era más probable que su presencia en la corte fuera menor que la de los 
hombres (17). Según Socolow, era más típico que las mujeres se involucraran en crímenes de la 
esfera privada antes que en crímenes de la esfera pública o sea de tipo económico o político, lo 
que refleja una forma de vida más resguardada y que requería contacto con las personas de 
afuera de su entorno doméstico (147). Las mujeres tendían a ser las víctimas antes que las 
autoras del crimen, siendo el porcentaje de 1 de 3 casos en los que las perpetradoras eran mujeres 
(Socolow 148). Aunque las propuestas anteriores tienen una prevalencia y validez en ese 
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 Víctor Turner define ritual como “una conducta formal prescrita para ciertas ocasiones, en las 
que hay referencia a creencias en seres místicos o poderes”, mientras que un símbolo “es la 
unidad más pequeña de un ritual y el que retiene propiedades específicas de la conducta del 
ritual. Es la unidad por excelencia de la estructura en un contexto ritual” (69). Estos conceptos 
serán utilizados en este análisis con esta connotación.  
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contexto histórico y cultural, la relación legal examinada en este capítulo expone la variedad de 
detalles que diferenciaban a un caso específico dentro de lo que se consideraba la norma. Así, es 
necesario considerar con precauci n el atributo de “la vida resguardada” de las mujeres, pues 
ésta era una cualidad de ciertos grupos de mujeres, no de la totalidad de la población femenina.  
Es preciso señalar que la vida y la condición de las mujeres tuvieron considerables 
diferencias entre los siglos XVII y XVIII, especialmente en las principales ciudades donde con la 
llegada de los Borbones se imponen las ideas de la Ilustración (Velázquez 27).  Los Borbones 
pusieron en práctica nuevas ideas sobre el Estado y la sociedad, las costumbres y formas de 
pensar con respecto a la educación, la ciencia, las modas y las diversiones (Velázquez 27). Un 
ejemplo del tipo de control que se aspiraba tener sobre los cuerpos de estas mujeres era a través 
de los matrimonios, en los que se quería establecer reglas más estrictas sobre el origen social y la 
posición económica de los contrayentes,  una proposición que no se logró en su totalidad pues 
los enlaces entre gente de diferentes calidades continuaron durante la segunda mitad del siglo 
XVIII (Velázquez 27). El impacto de estas nuevas regulaciones tuvo diferentes recepciones en 
distintos puntos de la Nueva España, siendo algunas medidas más difíciles de llevar a cabo que 
otras. Las regulaciones influidas por la Ilustración permearon diferentes capas de la población 
novohispana y moldearon las prácticas realizadas por la población.  
El Santo Oficio fue una de las células de control y supervisión empleadas para vigilar las 
prácticas culturales y religiosas de los novohispanos.
81
 En tiempo de los Borbones, la relación 
entre la Inquisición y la corona española se deterioró principalmente por la importancia que se le 
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 La Inquisición española fue creada en 1480 y tuvo como misi n “cuidar la pureza de la fe 
católica entre los españoles, perseguir a los falsos conversos y detectar cualquier brote de herejía 
o de desviación -accidental o consciente- de los dogmas cristianos” (Torres 15).El tribunal de la 
Inquisición en México fue fundado en 1571 y su jurisdicción se extendía a la Nueva España, 
Filipinas y Guatemala (Torres 30). 
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otorgó a la secularización de la política (Torres 15).
82
 La regulación de las prácticas religiosas y 
del comportamiento de los individuos de la población fue un propósito central de la Inquisición, 
tal como se ve en este proceso legal. Las mujeres involucradas en este caso son interrogadas 
sobre sus prácticas rituales y su comportamiento en relación con la sociedad. Este proceso legal 
demuestra que los rituales religiosos que están fuera de la norma eran juzgados por el Santo 
Oficio con la intención de controlar los cuerpos de las mujeres involucradas. La práctica de la 
hechicería y de la brujería fue un elemento común que tuvieron muchas de las mujeres que 
testificaron en este caso.  
Aunque las mujeres novohispanas estaban circunscritas la mayor parte del tiempo al 
ámbito doméstico, hay constancia de que formaban parte de la fuerza laboral del virreinato.
 83
 
Los oficios relacionados con las mujeres de ascendencia africana en la colonia incluían el de 
cocinera, el de vendedora ambulante, el de nodriza, el de curandera y el de partera (Velázquez 
182).
84
  Los trabajos de curandera y de partera otorgaban a estas mujeres la posibilidad de ayudar 
a mantener la salud de los cuerpos de los habitantes de las comunidades donde vivían, al tiempo 
que esta actividad les daba un beneficio económico y cierto respeto dentro de la comunidad. Joan 
Cameron Bristol plantea que “los afro mexicanos usaban la magia para curar los cuerpos físicos 
y las relaciones sociales”, lo que demuestra la existencia de un diálogo entre la materialidad del 
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 Estas prácticas en la Nueva España no requirieron un número muy alto de procesos 
inquisitoriales sobre todo si se compara con los números de la Península (Alberro 183).   
83
 Los trabajos desempeñados dependían de la calidad de las mujeres, la región y la época. A 
principio del siglo XVII se instauró una regla que no permitía a las mujeres españolas laborar en 
empleos como el servicio doméstico, por lo que se les sugería trabajar como amas de llaves o 
como supervisoras del trabajo de mujeres de ascendencia africana e indígena (Socolow 117).  
84
  Muchos de estos empleos suponían la posibilidad de medrar, como el puesto de nodriza ya 
que daba la oportunidad a algunas esclavas negras y mulatas de obtener su manumisión 
(Velázquez182). El puesto de cocinera daba a la mujer un lugar privilegiado entre la 
servidumbre, ya que desde esa posición podía dar órdenes a los demás miembros del servicio 
doméstico (Velázquez 183). Las mujeres también trabajaban en  talleres de tejedores de algodón 
y de seda; incluso había mujeres que vendían productos en sus propias casas.  
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cuerpo y la noción del cuerpo como producto cultural (15). Algunos de los tratamientos 
recetados por las curanderas eran socialmente más aceptados que otros tratamientos, y muchos 
de los remedios usados por las curanderas afromexicanas combinaban influencias 
mesoamericanas, africanas e ibéricas. La aceptación o el rechazo de la curandera en la 
comunidad dependían de los resultados que tuvieran los remedios recetados. La curandera se 
consideraba un agente positivo o negativo en base al resultado de su intervención en la salud de 
los individuos que la consultaran.  
Sin embargo, muchos de los rituales generaban sospecha entre los pobladores de cierta 
comunidad quienes denunciaban estas conductas cuando se sentían amenazados. Esto se puede 
ver en el caso analizado en este capítulo pues muchas de las mujeres declarantes temían la 
repercusión de esas prácticas en sus cuerpos y por eso acusaron a otras mujeres –como lo 
hicieron con Juana María-  de este tipo de prácticas.  Solange Alberro arguye que la hechicería y 
la brujería en la Nueva España tenían un carácter ritual y culinario en donde los procedimientos 
europeos se mezclaron de manera armoniosa con los procedimientos indígenas y africanos 
(183).
85
 Estas prácticas lucharon por sobrevivir dentro del constreñido marco euro cristiano que 
fue implementado en la colonia novohispana. Las prácticas que se salían de las regulaciones 
católicas eran denunciadas al Santo Oficio, siendo los esclavos africanos los individuos más 
recurrentes en imputaciones de blasfemia, hechicería y brujería (Palmer 148). Aunque este 
proceso legal demuestra que las mujeres que practicaban estos rituales pertenecían a cualquier 
calidad pero la insistencia en la peligrosidad de Juana María es notoria.   
                                               
85
 En las prácticas novohispanas existió la sustitución de materiales como las habas por el maíz, 
la belladona por el peyote lo que hizo que esas prácticas convivieran en “un sincretismo feliz” 
(Alberro 183). 
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Es destacable que la definición del Diccionario de Autoridades  en su edición de 1780 
conecta a las mujeres con el conocimiento de la brujería, enfatizando la asociación de las mujeres 
con estas prácticas en el contexto español y consecuentemente con el contexto virreinal 
novohispano. En este proceso legal, muchas de las mujeres llamadas a declarar son descritas 
como practicantes de rituales categorizados como brujería, hechicería y/o blasfemia. Las 
declaraciones de las mujeres implicadas corroboran que éstas realizaban rituales prohibidos por 
las regulaciones católicas. Estas prácticas son ambivalentes pues muchos de los rituales 
realizados por curanderas para curar afecciones físicas podían estar en la misma línea que los 
rituales no autorizados. El ejercicio de estas actividades otorgaba al cuerpo femenino el poder de 
manipulación de los cuerpos de otros individuos de la comunidad. El proceso legal demuestra 
que las mujeres implicadas en el caso lograron tener poder sobre  la salud de diferentes 
individuos en la comunidad. 
Los rituales de estas mujeres representaban una amenaza para el orden de la comunidad. 
Esta amenaza se materializaba a través de la alteración de la salud del cuerpo, lo que en el 
proceso legal se demuestra a través del cadáver de María Antonia Luna. La relación legal 
atribuye  toda la responsabilidad de la muerte a Juana María, pero en las investigaciones se 
desvela la participación indirecta de otras mujeres.
86
 Por ejemplo, hay dos mujeres que son 
consideradas como las principales maestras y proveedoras de los materiales que Juana María 
utilizaba en sus rituales: la española Rosa Flores y la india Figenia. Aunque estas mujeres no 
declaran, son mencionadas por otras testigos como elementos importantes en este caso. Rosa 
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 Kathryn Joy McKnight ha analizado juicios a blasfemas y plantea que en éstos se percibe una 
clara falta de solidaridad entre las mujeres que declaraban en los casos. Esto enfatiza que la 
feminidad no era una categoría universal en el mundo colonial y que “la raza y la clase definían 
la subjetividad, casi excluyendo al género” (241). He traducido la palabra “womanhood” como 
feminidad. 
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Flores era una española que fue una especie de líder en este caso y al momento de las 
declaraciones, ya estaba presa (Mejía 39). La india Figenia era una india reconocida por su papel 
de maestra e iniciadora en las prácticas (Mejía 40).
87
 Estas mujeres representan la agencia que 
los cuerpos femeninos tenían a través de la manipulación y el control de la salud de los 
habitantes de un pueblo.  
El poder de estas mujeres se manifiesta a través del miedo que el resto de la población le 
tenía a esas prácticas ya que las consideraban dañinas para la salud de sus cuerpos. Los 
testimonios de las declarantes en la relación legal desvelaban los detalles específicos de las 
actividades que estas mujeres hacían en solitario o de manera grupal. Otra mujer que también 
estuvo relacionada con brujería y hechicería fue Josefa de Yruegas, quien sí testificó en el juicio 
contra Juana María. Son pocos los datos que se dan sobre Yruegas, pero se sabe que era española 
y que estaba presa al momento de sus dos declaraciones, en octubre de 1751 y en noviembre de 
1754 (Mejía 28).  Estaba presa porque había confesado un pacto expreso con el demonio y 
algunos actos de brujería no especificados (Mejía 28). Estas actividades, de acuerdo a las 
definiciones anteriormente presentadas, catalogan  a Yruegas como una blasfema y una bruja. 
Dichas características son atribuidas también a Juana María, pues en su testimonio de 1751, 
Josefa de Yruegas declaró que había volado  junto con ella y que con otras mujeres -de las que 
no da el nombre- habían realizado un pacto con el diablo (Mejía 28). En su segunda declaración, 
Josefa de Yruegas también confesó que había oído que Juana María le había pedido ingredientes 
a la india Gregoria para matar a la mujer de su amo (Mejía 29).   
                                               
87
 En este caso aparecen los testimonios de dos indias cuyos nombres no se mencionan y que 
declararon bajo juramento que habían escuchado a la india Figenia decir que ella le había 
enseñado a Juana María el arte de hechicería y de brujería (Mejía 29). 
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Las declaraciones de Josefa prueban que esos rituales se efectuaban con la intención 
premeditada de herir físicamente al cuerpo de otros individuos. Según Josefa, Juana María había 
exteriorizado el deseo de matar a la mujer de Juan Gil, su amo. En este sentido, los rituales se 
presentan como un arma que estas mujeres emplean para controlar y manejar a los cuerpos de 
otras personas. Y si no se lograba atacarlos, al menos infundían miedo en el resto de la 
comunidad que las consideraba capaces de agredirlos. La confesión de Yruegas deja de 
manifiesto la existencia del aquelarre, entendido como una reunión nocturna de las brujas con la 
presencia del demonio representado en un macho cabrío (RAE 1992).
88
 Yruegas no proporciona 
el nombre del lugar de reunión ni los datos específicos de este ritual.
89
 La mención de una 
reunión en colectivo para realizar esta práctica ritual  -la cita menciona a otras mujeres aparte de 
Yruegas y Juana María- denota el acuerdo común que existía entre las participantes del mismo, 
una actitud que se quebrantó por las confesiones del juicio. 
 La intrusión del sistema interrogatorio del Santo Oficio en la vida de la comunidad de la 
villa de Monclova fragmentó a un cuerpo colectivo de mujeres dedicadas a la brujería. 
Simbólicamente, ese cuerpo colectivo era poderoso por sus reuniones diabólicas que intimidaban 
al resto de la comunidad y a las autoridades civiles que prosiguieron el caso. El 
desmembramiento de ese cuerpo colectivo a través de las declaraciones de cada una de sus 
miembros y de testimonios externos de otras mujeres que las incriminaba, individualizaba a las 
acusadas convirtiéndolas en un cuerpo individual, menos poderoso y menos temido que el cuerpo 
colectivo que las unía por su conexión con prácticas diabólicas. 
3. Cuerpos temidos, poderosos y atemorizados  
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  Aquelarre es de origen vasco y significa “prado del macho cabrío” (RAE 1992). 
89
 Típicamente las descripciones de los aquelarres incluían los siguientes elementos: las 
reuniones nocturnas, el encuentro con el diablo, la presencia de un chivo, el ungüento para volar, 
la luz de una mecha y un conjuro ritual como fórmula (Semboloni 350).  
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Fernando Cervantes sugiere que la idea del diablo fue fundamental para la edificación 
intelectual del cristianismo, ya que el diablo fue identificado como un poder inmanente, de 
antagonismo hacia Dios y por ser el instrumento crucial para establecer la justicia divina (The 
Idea of the Devil 2). La idea del diablo fue exportada de Europa a América través de la 
evangelización de los grupos amerindios y de los individuos de diferentes calidades que 
conformaban la población de la Nueva España. Jean Delumeau afirma que los medios cruciales 
para difundir el miedo a Satán en Europa fueron: la tradición iconográfica nutrida de diferentes 
medios y herencias del Medievo, así como la impresión de volúmenes y publicaciones populares 
(El miedo en occidente 372). Para el tiempo de la Reforma, el diablo ya tenía una clara tipología  
la cual lo personificaba como un ser que hacía daño físico a las personas al atacarlas o poseer sus 
cuerpos, que los tentaba, que los acusaba y que castigaba a los pecadores (Cervantes, The Idea of 
the Devil 11).  El demonio es,  desde la perspectiva propuesta por Delumeau y Cervantes, un 
agente capaz de infligir un daño físico sobre los cuerpos materiales, teniendo el poder de hacer 
visible ese daño al resto de la comunidad.  Su poder abarca no sólo los campos sobrenaturales e 
invisibles, sino también los campos perceptibles a los sentidos.
90
 
La tradición de asociar a la mujer con el demonio es antigua y de acuerdo a Delumeau, 
dicha conexión se ha tratado de explicar a través de las funciones reproductivas de la mujer al 
identificarla con la maternidad y  la fecundidad, convirtiendo a su cuerpo y a ella por 
consecuencia en un misterio insondable para el sexo masculino (El miedo en occidente 471, 
472).  La premisa de que el cuerpo femenino es un “sitio” misterioso y por lo tanto inexplicable 
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 Cervantes arguye que las nociones de benevolencia y de malevolencia exportadas de Europa a 
América y representadas a través de los conceptos de bien y mal eran ajenos a las deidades 
mesoamericanas.  El entusiasmo inicial de los amerindios de aceptar la cristiandad estaba ligado 
a la tradición mesoamericana de incorporar elementos ajenos a su religión y no tanto a la 
convicción de aceptar la fe cristiana sin reparo (The Devil in  8). 
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funciona si se contextualiza dentro de un marco histórico europeo en el que a partir del siglo XIII 
comienza “el ascenso de la exasperaci n y de la desmesura” donde “los peligros identificables 
eran diversos, exteriores e interiores. Pero Satán estaba detrás de cada uno de ellos” (Delumeau, 
El miedo en occidente 486). La iglesia católica a través de la predicación de sermones multiplicó 
“una misoginia de base teol gica” donde “la mujer era un ser predestinado al mal” (Delumeau, 
El miedo en occidente 486). En el contexto virreinal, estas nociones han sido transmitidas a raíz 
de la conquista y por lo que se comenzó a asociar a las mujeres con prácticas demoníacas.  
En el caso de las mujeres envueltas en este proceso legal, la asociación con el diablo 
irónicamente tuvo una veta positiva ya que la relación que tenían con el demonio les otorgaba la 
capacidad de autorizarse y tener cierto poder dentro de su comunidad. Sin embargo, los 
testimonios que las conectaban con el diablo implicaban también que ellas tenían las 
características negativas similares a las del demonio. Si en ese contexto cultural el demonio 
representaba un ser capaz de dañar, tentar y poseer los cuerpos de las personas, las mujeres que 
declarasen abiertamente la asociación diabólica tenían la capacidad de dañar físicamente los 
cuerpos de otras personas. Los cuerpos de estas mujeres corrompían de esa manera el orden 
social y eran consideradas peligrosas para la salud de otros individuos.  
Esta idea se ejemplifica con la declaración de Gregoria Trejo, otra de las mujeres que 
testificó en este proceso legal. Gregoria era una india del pueblo de San Miguel, de 32 años, que 
estaba presa por motivos de hechicería y de blasfemia (Mejía 20). En sus declaraciones, Gregoria 
construye la imagen del diablo de tal forma que conecta esa imagen a la de su propia persona. 
Gregoria testificó primero en octubre de 1748 y posteriormente en octubre de 1751. En ambas 
declaraciones, la mujer afirmó que tuvo varios encuentros con el diablo. En el primer encuentro, 
el demonio se le apareció montando a caballo y le preguntó cómo estaba (Mejía 20). En esa 
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época había comenzado la cacería de brujas por lo que Gregoria le dijo al diablo que se 
encontraba preocupada porque se habían llevado a su maestra y que probablemente se la 
llevarían a ella también (Mejía 21). Según Gregoria, el demonio le dijo que no confesara pues 
aunque la Inquisici n acechara él “la ayudaría y sacaría de sus trabajos” (Mejía 21). En esta 
primera declaración, el demonio se presenta como un elemento que conforta y tranquiliza a 
Gregoria.  Además, se muestra como un maestro de brujería para Gregoria, quien afirma que el 
demonio le regaló atados de polvos, raíces y palitos con la finalidad de que los usara para matar a 
quien ella quisiera y cuando ella quisiera (Mejía 20).  
El demonio autoriza a Gregoria para amenazar físicamente los cuerpos de otras personas. 
Además, le proporciona los métodos y los ingredientes que necesita, lo que cumple con las 
expectativas que en la época se tenía del diablo. Gregoria se convierte en  un elemento 
desestabilizador del sistema novohispano, ya que potencialmente puede perjudicar la salud física 
de los otros individuos de la comunidad debido a que comparte poderes con el demonio. Más 
aún, la relación con el demonio es también una ofensa contra la Santa Inquisición. Aunque no se 
especifica cómo es la apariencia del demonio, las confesiones de Gregoria lo personifican como 
un elemento activo, que le otorga poder a través de sus palabras y por medio de los objetos que le 
regala. La declaración de Gregoria contribuye a crearla como una figura que quiere ser temida no 
sólo por el pueblo, sino también por las autoridades que la interrogan. La finalidad de la 
declaración es la de otorgar al cuerpo de la mujer la imagen de un cuerpo poderoso y digno de 
respeto debido al miedo que el pueblo y las autoridades le pudieran tener. 
El tono desafiante que Gregoria ostenta en la primera declaración, cambia en el segundo 
testimonio realizado tres años después. En este último testimonio, Gregoria se encuentra enferma 
y ha pasado algún tiempo en la cárcel. La segunda declaración presenta información nueva, ya 
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que  Gregoria afirma que tuvo treinta reuniones con el demonio y “que había cohabitado con él 
torpemente y su maestra y que una y otra habían pisado la cruz que hacían en el suelo” (Mejía 
21). Su declaración no especifica cuánto tiempo vivió con él, pero la mención de que habitó con 
él manifiesta que en la figura del demonio poseyó su cuerpo. Después de estos eventos, Gregoria 
sintió la necesidad de declarar ante la Santa Inquisición. Según ella, esta acción desató  la ira del 
demonio quien se le apareci  “mui feroz, en figura de perro que la quería despedazar y que ella 
se llen  de pavor” (Mejía 21). Esta es la primera vez que se describe la apariencia física del 
demonio en las declaraciones de Gregoria. Al ser representado por ella en la figura de un perro 
feroz, enfatiza la naturaleza potencialmente violenta del perro. La mujer teme a la agresión física 
y su pavor reconoce la fragilidad de su cuerpo ante un posible ataque canino. Según su 
confesión, este evento mueve a Gregoria a confesarse y a arrepentirse de su conducta previa 
(Mejía 21). Dentro de los dos testimonios, la figura del demonio aparece como un elemento 
negociable pues en la primera confesión, Gregoria construye su persona en torno al poder que él 
le otorga. En la segunda declaración, por el contrario, el demonio se encarna en la figura de un 
perro lo que contribuye a formar la persona de Gregoria como la de una mujer débil, victimizada 
y en necesidad de ayuda del Santo Oficio.  
La asociación con el demonio también agrega a los cuerpos de estas mujeres la cualidad 
de ser temidas por la comunidad de Monclova. En el proceso legal, el cuerpo de las mujeres 
involucradas se moldea como un cuerpo peligroso y amenazante, en parte por las presuntas 
pláticas con el demonio pero también porque poseen objetos rituales. El proceso ritual reflejaba 
un sistema de creencias que estaba en creación y en organización en la Nueva España. Bristol ha 
señalado que el uso de los materiales dentro del ritual los hacía poderosos, y la tríada de ritual, 
ingredientes y práctica fue crucial en la conformación del sistema de creencias novohispanas 
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(151). Los objetos usados en los rituales se convierten en accesorios que configuran los cuerpos 
de estas mujeres como cuerpos amenazantes, ya que éstas pueden usar los objetos para afectar la 
salud de otros cuerpos en la comunidad. Varias declaraciones contenidas en la relación conectan 
a Juana María con la posesión de objetos tales como atados de objetos, raíces y polvos. Tanto el 
testimonio de la india Gregoria Trejo como el de la española Josefa de Yruegas verifican los 
deseos que Juana María tenía de poner en peligro físicamente a otros individuos.  
La india Gregoria confiesa que ella le vendi  a Juana María polvos para “que la quisieran 
los hombres y otros para matar” (Mejía 21). En esta cita, Juana María demuestra la necesidad de 
ser querida y necesitada, en especial por su amo, ya que de acuerdo a la confesión de la india 
Gregoria el palito que Juana María tenía en el cintur n era para que “su amo no la echara menos 
quando saliera de casa” (Mejía 19). 91 El caso de Juana María muestra rasgos semejantes a los 
conflictos reportados sobre esclavos de la época. En muchos de estos casos, las esclavas tenían la 
necesidad de convertirse en componentes indispensables de las familias a las que pertenecían 
para evitar ser vendidas, donadas o traspasadas a otro dueño que les ofreciera un modo de vida 
inferior al que llevaban. Yruegas agrega información a la declaración de Gregoria y afirma saber 
que Juana María  “quería matar a la mujer de su amo y no a su amo” (Mejía 29). Las confesiones 
de Gregoria y de Josefa contribuyen a la construcción del cuerpo de Juana María como uno 
potencialmente peligroso.  
La práctica de estos rituales otorgaba un poder temporal a las mujeres que los 
practicaban.  Sin embargo, la relación sumaria de Juana María verifica lo frágil que era el poder 
                                               
91 El uso de la magia del amor y la magia sexual tiene su antecedente en Castilla y el sur de 
España, siendo una tradición urbana y siguiendo la línea de la Celestina en la que hay una díada 
de relación doméstica-erótica (Behar 183). En los contextos coloniales de México e 
Hispanoamérica, las mujeres crearon un abundante lenguaje simbólico de creencias y actos para 
resistir, castigar e incluso controlar a los hombres (Behar 186). 
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de dominación y de control que estas mujeres creaban a través de los rituales de hechicería y 
brujería. Las declarantes y la misma Juana María parecen indefensas ante la Inquisición,  sin las 
fuerzas sobrenaturales que aparentemente ostentaban gracias a su asociación con el diablo. La 
relación misma representa la prueba de que el sistema civil novohispano intentaba limitar y 
controlar las acciones que estas mujeres practicaban como parte de su sistema de creencias. La 
prueba por excelencia de la práctica de rituales no ortodoxos es la descripción del estado del 
cadáver de la occisa, María Antonia Luna. El recuento sobre el cadáver sirvió como un 
recordatorio para las personas del pueblo de que podían tener el mismo fin.  
El testimonio de Ysavel Minchaca, madre de la finada, enfatiza el estado final del cuerpo 
de su hija como una muestra de la capacidad de Juana María de atacar físicamente a los 
miembros de la comunidad.
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 Ysavel Minchaca centra su declaración en demostrar cómo Juana 
María actuó deliberadamente para atentar contra su hija. La madre da un recuento de los eventos 
y señala que un día por la mañana María Antonia fue a visitar la casa de su hermana Juana 
Minchaca, esposa de Juan Gil, el amo de Juana María. Juana María le ofreció una panocha de 
maíz a María Antonia quien después de comerla dijo sentir un dolor de estómago muy fuerte, 
que la hizo regresar a su casa (Mejía 23). El efecto de esa comida fue muy rápido, pues de 
acuerdo a la madre, su hija comenzó a vomitar desde las doce del día el día siguiente cuando 
murió alrededor del mediodía (Mejía 23). En las prácticas de hechicería y brujería, era común 
que los esclavos afro mexicanos pusieran sustancias en la comida de sus amos. La intención con 
la que lo hacían variaba, pues podía ser para hacerles daño o para mantenerlos bajo su control 
(Bristol 169). De acuerdo a la cita de Ysavel Minchaca, Juana María manipuló por medio del 
alimento las vidas de las personas para las que trabajaba. El poder de modificar la salud de las 
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Ysavel Minchaca era una española de 50 años, viuda del minero Miguel Luna. Su oficio era el 
de partera (Mejía 23).  
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personas que rodeaban a Juana María encontró su punto álgido en la muerte de María Antonia 
Luna.  
El cuerpo de María Antonia Luna se descompuso rápidamente y este hecho sorprendió a 
las personas encargadas de amortajarla. Esta situación hizo que la familia y los seres cercanos a 
la joven pensaran que su muerte fue ocasionada por un maleficio, pues su madre sospechaba 
“que hubiese sido malefizio y no azidente de otra naturaleza” (Mejía 23).   La informaci n que 
recibió la madre sobre el cadáver es de segunda mano, pues ella no vio el cadáver en su estado de 
descomposición extrema. La madre escuchó las descripciones que hicieron de éste las mujeres 
encargadas de amortajarlo y ponerle flores: Juana Minchaca, Rafaela Sandoval e Ygnazia de 
Sandoval (Mejía 24). Las declaraciones de las tres mujeres sugieren que Ysavel Minchaca se 
encargó de difundir sus sospechas sobre Juana María, pues la testigo Ygnazia de Sandoval 
expres  que “había oydo a Ysavel Minchaca que su hixa María Antonia había muerto de 
malefizio” (Mejía 24).  Ygnazia de Sandoval reitera la informaci n que la madre había dado 
sobre la muerte de la joven: que fue una muerte fulminante, que había comido una empanada y 
que el estómago de María Antonia se le hinchó considerablemente (Mejía 24).
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Ygnazia de Sandoval corroboró la rápida putrefacción del cuerpo de María Antonia y 
afirmó que al momento de amortajar al cuerpo, éste sacó gusanos blancos con cabezas prietas por 
la boca y por la nariz (Mejía 25). En la preparación del cuerpo, las tres mujeres encargadas 
tuvieron que vestir con un hábito al cadáver.  Ygnazia de Sandoval, Juana Minchaca y Rafaela de 
Sandoval afirman que al momento de levantar el cadáver para vestirlo, el cuerpo “arroj  mucha 
sangre y entre ella había echado también una lombriz bastante grande”  (Mejía 25). Aunque 
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 Ygnazia de Sandoval declaró ser española, casada y tener 23 años (Mejía 24). Juana de 
Minchaca, declaró ser española y de  cincuenta años (Mejía 25). De Rafaela de Sandoval no se 
mencionan datos específicos pero el notario deja por sentado que sus declaraciones corroboran 
las de las otras dos mujeres (Mejía 26). 
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ninguna de las mujeres declara explícitamente la conexión entre un maleficio y el estado final de 
cadáver, las tres mujeres parecen seguir la sospecha de la madre que asociaba la rapidez con la 
que falleció con causas sobrenaturales. De manera tácita, las secreciones del cadáver  se perciben 
no sólo como signos de enfermedad sino como signos de la maldad implícita en un maleficio. La 
imagen de putrefacción se contrapone a la imagen que Ysavel Minchaca proporcionó de su hija 
como “buena y sana” antes de visitar la casa de Juan Gil (Mejía 23). El cuerpo putrefacto de 
María Antonia simboliza el daño que Juana María es capaz de producir en los cuerpos de otros 
individuos, convirtiéndose de esta manera en un peligro para el orden social.  
De manera paralela a la sospecha de que un maleficio ocasionó la muerte de María 
Antonia, se encuentran las declaraciones de Juan Gil quien no ve una conexión con las 
actividades de brujería o hechicería. En noviembre de 1751, “remitidas ya las reas al Santo 
Ofizio, fue examinado dicho Juan Xil en forma por ante el referido comisario”, presentando una 
declaración breve y que no tuvo ratificaciones como las de otras declarantes (Mejía 31).  Bajo 
juramento, el hombre dijo “no saber que persona alguna hubiese sido maleficiada con echizo”, y 
agreg  que personalmente “él había padecido dos enfermedades que especificó, una por mayo de 
1748 y otra dos años antes, pero que ni en un ni en otra había sospechado pudieren ser 
ocasionadas de maleficio” (Mejía 31). Por otra parte, la mujer de Juan Gil, Juana de Minchaca 
presenta otra explicación más lógica -para el lector actual- sobre la muerte de su sobrina. La tía 
de María Antonia señala que antes de sucumbir ante esa enfermedad repentina, su sobrina tuvo 
sarampi n “y se había dicho que su enfermedad había sido de recaída por no haverse guardado 
del ayre” (Mejía 25).   
 En la sumaria no se indaga mucho más en las declaraciones que hacen Gil ni Menchaca, 
y se enfatiza mucho más las referencias que hacen las otras testigos sobre el estado final del 
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cadáver. Las declaraciones de estas dos personas reflejan que en la sociedad de la época las 
explicaciones médicas de la muerte tenían menos validez que las explicaciones que evocaran un 
mundo de rituales y de tradiciones religiosas. El cuerpo se entendía  en este proceso legal como 
un objeto que se modificaba, atacaba y consumía por los poderes sobrenaturales de algunas 
mujeres. En este caso, el cuerpo de Juana María representa un peligro más obvio para la 
comunidad, a pesar de que otras mujeres que declararon también practicaban brujería y 
hechicería. La calidad de la mujer fue un factor determinante en esta asociación. Su ascendencia 
africana la acercaba a las percepciones típicas de la época que relacionaban al demonio y a las 
prácticas no ortodoxas con individuos de ascendencia africana. 
Existen otros casos en donde el sistema legal percibe al cuerpo de las mujeres como una 
amenaza ya sea por su posición de agentes o por el impacto que ejercen en la comunidad donde 
se encuentran. Por ejemplo, en la ciudad de México a finales del siglo XVIII hubo un caso muy 
conocido que involucró a varias mujeres y a un hombre. Esas mujeres fueron catalogadas como  
falsas beatas y se confesaban con Antonio Rodríguez Colodrero. El hombre tenía 50 años y  era 
natural de Málaga, sacerdote, confesor y predicador con licencias en el arzobispado de México 
(Ramírez Leyva 230).  Las mujeres María Rita Vargas y María Lucía Celis fueron dos de sus 
confesantes más cercanas y las que fueron a juicio junto con él por cargos de ilusas, visionarias y 
falsiarias (Ramírez Leyva 244). Estas mujeres pertenecen a un grupo más grande de mujeres que 
se identificaron como las hijas de la confesión de Antonio Rodríguez.  El proceso inquisitorial 
categoriza a Vargas y a Celis como c mplices de Rodríguez quien a su vez fue acusado  “por el 
crimen de iluso y aprobante de falsas revelaciones y visiones” (Ramírez Leyva 243).  
Rodríguez era el confesor de varias mujeres y las obligaba a escribir un diario donde 
éstas narraran las supuestas visiones y encuentros con el niño Jesús, con la Virgen María y con 
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Cristo. Los únicos dos diarios que llegan hasta la época contemporánea son los diarios de Vargas 
y Celis, los que fueron pruebas contundentes en el juicio de ambas.  El diario de María Rita 
Vargas incluye información generada entre los años 1772 y 1794. En el diario, Vargas es la 
narradora principal y Antonio Rodríguez es el transcriptor y otros testigos también editaron el 
relato (Ramírez Leyva 17). El diario de María Lucia Celis por otra parte, narra sólo un mes de la 
vida de esta falsa beata: del 29 de junio al 29 de julio de 1798. Este diario fue transcrito también 
por Rodríguez Colodrero y a diferencia del diario de Vargas, el diario de Celis no tiene 
correcciones de otros testigos.
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Los diarios de estas mujeres relatan encuentros con el Niño Dios, con el Diablo y con 
Cristo. En estas narraciones sus cuerpos son el producto de la violencia física, experimentan 
visiones y trances en los que se describe una relación física con figuras como Cristo y el Niño 
Dios. Estas experiencias son justificadas por las mujeres y por su confesor como trances místicos 
que los inquisidores reconocen como falsos al final del juicio. Por ejemplo, en el diario de María 
Lucía Celis, en la fecha del 2 de julio de 1798 se describe un trance en el que la mujer fue 
amarrada a la columna, su cuerpo fue azotado con “los instrumentos de siempre” y ella fue 
coronada con espinas para finalmente ser arrojada sobre una cruz (Ramírez Leyva 140).
95
  
Posteriormente, la mujer fue desnudada por unos demonios y uno de éstos “procur  abrir con sus 
piernas las de ella en lo que recibi  fortísimos dolores en todo su cuerpo” (Ramírez Leyva 140).  
De acuerdo a lo narrado en el diario, María Lucía acepta la violencia sexual a la que su 
cuerpo se ve sometido por fuerzas sobrenaturales como las del diablo. La manera en la que el 
diario describe este ataque sexual por parte de un supuesto demonio implica también la 
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 Ver a Schlau para un análisis más detallado de la cuestión literaria del proceso legal. 
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 La información que se conoce de María Lucía Celis es que era hija de un zapatero (Ramírez 
Leyva 135). De acuerdo con Stacey Schlau, ambas mujeres eran criollas pobres (183).  
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abnegaci n de María Lucía quien accede a este ataque en nombre de su “esposito” Cristo. El 
autor del diario –es decir Rodríguez- confiere al cuerpo de María Lucía la capacidad de 
sufrimiento por medio de un encuentro sexual que se presenta como violento y sin el 
consentimiento ni el deseo de la mujer. La relación física de María Lucía con el demonio tiene de 
fondo la imaginería cristiana en la que la mujer imita el sufrimiento de Cristo en la cruz a través 
de su propio cuerpo. La relación sexual descrita en el diario de Celis tiene como objetivo 
destacar el sacrificio que María Lucía hace por su esposo Cristo. En cierta forma, esto evoca en 
los lectores la asociación con las vidas espirituales de monjas. El contenido de estos diarios tiene 
múltiples ejemplos del mismo tono, en el que el confesor Rodríguez manipula la narración para 
conformar el cuerpo de estas mujeres como un cuerpo de sacrificio y con cualidades de beatas.  
El filtro de beatitud que Rodríguez Colodrero usa para construir los cuerpos de las dos mujeres, 
no convence a los inquisidores de la imagen fabricada por el confesor. Por el contrario, los 
cuerpos de las mujeres son leídos por los inquisidores como cuerpos que poseen libertad de 
movimiento y libertad sexual. El discurso de los inquisidores presenta a los cuerpos de María 
Lucía y de María Rita como repositorios de falsa beatería, identificándolas como  ilusas. Esta 
interpretación está sustentada por el castigo que  se les otorga a las mujeres. Además, el 
veredicto del proceso legal demostró que los cuerpos de las mujeres fueron también el vehículo 
ideal para castigarlas.  
De la misma forma que el proceso legal de Monclova, el proceso de María Rita Vargas y 
María Lucía Celis cuenta con testimonios diversos, entre los que se encuentran las declaraciones 
de un grupo de mujeres religiosas y del doctor Joseph Rivas, médico de María Rita. La mayoría 
de las monjas que testificaron en el juicio legal fueron confesantes de Rodríguez Colodrero en 
algún momento. Estas testigos enfatizaron el excesivo interés que éste tenía en que sus 
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confesantes documentaran sus experiencias religiosas, una imposición que no era bien aceptada 
por muchas de las monjas. Además, los testimonios de esas monjas exponen que los cuerpos de 
María Rita y María Lucía estaban asociados con el demonio por la comunidad de monjas y 
religiosas que eran cercanas a Rodríguez Colodrero. Por mencionar un ejemplo, el argumento de 
sor María Josefa de Loreto Lexarasu desvela que Rodríguez Colodrero contaba a sus otras 
confesantes los eventos extraordinarios de algunas de sus confesantes privilegiadas, como eran  
Celis y Vargas.
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Sor María Josefa describe que ella oyó del confesor que María Rita Vargas había sido 
visitada por el demonio en forma de varios animales en diferentes ocasiones (Ramírez Leyva 
202). Lexarasu afirma que una vez el demonio se encarnó en un guajolote que hirió con su ala el 
ojo de María Rita, lo que ocasionó que su ojo estuviera lastimado por unos días (Ramírez Leyva 
204). Según Lexarasu, en otra de las ocasiones el demonio se materializó en una multitud de 
animales que dentro de una habitaci n rodearon a María Rita “queriéndola despedazar, y en 
efecto, la maltrataron mucho, tirándola hasta las vigas y tirándola un animal a otro como si fuera 
pelota” (Ramírez Leyva 204). En este testimonio, el cuerpo de María Rita sufre la violencia 
física que el demonio le inflige a través de los animales en los que se encarna y los que ejecutan 
su maldad. El cuerpo de Vargas se percibe como un cuerpo vulnerable, atacado violentamente 
por los animales. El símil del cuerpo de Vargas con una pelota sugiere la pequeñez y la 
resignación de la mujer cuando se ve rodeada por los animales que la embisten.   
Además de demostrar que el cuerpo de Vargas era el depósito de la ira del demonio, el 
testimonio de la monja Lexarasu prueba que Rodríguez Colodrero quería difundir la imagen de 
Vargas como la de una mujer que aguantaba pacientemente la tortura del demonio. La manera en 
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 Esta mujer era una religiosa del convento de San Lorenzo, de 32 años (Ramírez Leyva 202). 
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la que el caso se presenta en juicio demuestra que Rodríguez Colodrero quería moldear los 
cuerpos de María Rita y de María Lucía como cuerpos con características de abnegación y 
devoción. El objetivo ulterior de dicha manipulación era la consolidación de la imagen de 
Rodríguez Colodrero como la del confesor de mujeres santas, como se deduce de su obsesión por 
forzar a diferentes monjas a la escritura de visiones y apariciones. El proceso judicial comprueba 
que el plan de Rodríguez Colodrero no se materializó de manera positiva para el confesor ni para 
su clan de mujeres cercanas. Por el contrario, los cuerpos de María Rita y María Lucía fueron 
interpretados a través de sus diarios y en las declaraciones de los diferentes testigos como 
cuerpos fuera de la normatividad, que engañaban y encubrían ciertas conductas que los 
encargados de juzgarlas no consideraron como santificables.   
María Rita se presenta por su doctor Joseph Rivas como una mujer “robusta y bien 
nutrida, según su contextura y buenas carnes, y que no padecía enfermedades algunas 
extraordinarias” (Ramírez Leyva 211). La aseveraci n de Joseph Rivas se present  en el juicio 
legal para socavar la idea que Rodríguez Colodrero tenía sobre las enfermedades de María Rita. 
El confesor le había advertido al doctor Rivas que las enfermedades de María Rita no eran 
regulares y no tenían orígenes naturales “sujetos al conocimiento y arte de la medicina” (Ramírez 
Leyva 211). El examen físico de Rivas concluye que el cuerpo de esta mujer estaba fuerte y 
robusto, y que la única enfermedad que le identificaba era “el histérico” (Ramírez Leyva 211).97 
En un principio, el médico se dejó guiar por el concepto de Rodríguez Colodrero de que las 
enfermedades de María Rita no eran naturales y por este motivo se formó un buen concepto del 
espíritu de la mujer. Sin embargo, su opinión cambió al tiempo que la trató más y la consideró 
como una mujer “embustera, soberbia y altiva, que engañaba al padre Rodríguez, y que no 
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 Histérico se entendía a principios de siglo como las enfermedades relacionadas con el útero, se 
le conocía también como “mal de madre” (RAE 1803). 
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padecía más enfermedad que el histérico” (Ramírez Leyva 211). El testimonio del doctor Rivas 
demuestra que el cuerpo de María Rita Vargas fue leído de diferentes maneras dentro del proceso 
judicial.  
El confesor quería demostrar lo extraordinario de su cuerpo a través de las enfermedades 
que eran en apariencia inexplicables e incurables para la ciencia. El doctor Rivas contradice esa 
declaración y enfatiza que dichas enfermedades no tenían nada de extraordinario y que eran 
exageradas por la percepción de Rodríguez Colodrero. Esto prueba que el confesor manipulaba 
la imagen de María Rita como un cuerpo fuera de lo común. El médico Rivas categoriza dentro 
de límites científicos los padecimientos de María Rita y más aún, interpreta los padecimientos 
como símbolos del pobre carácter moral de la mujer. De acuerdo a la explicación de Rivas, 
María Rita utilizaba su cuerpo enfermo para engañar a Rodríguez Colodrero, quien es presentado 
en el testimonio del médico como una presa de los engaños de esta mujer. El médico percibe al 
cuerpo de María Rita como el de una mujer robusta y bien alimentada, sin todos los achaques 
que su confesor le atribuye. La fortaleza física de la mujer es interpretada por el médico como 
una característica negativa y que pronostica la manera en la cual los cuerpos de estas mujeres 
serán leídos por el sistema legal. 
El 28 de abril de 1803 ambas mujeres y el confesor recibieron la sentencia por parte de la 
Santa Inquisición. María Rita Vargas fue declarada ilusa, visionaria y falsiaria y recibió por 
castigo diferentes cosas. Primero, se le pedía que escuchara su sentencia en el día festivo en la 
iglesia del convento de Santo Domingo, vistiendo insignias de penitente y una vela verde que 
tenía que dar al sacerdote oficiante (Ramírez Leyva 244).  El castigo incluía también el servicio 
en el hospital de San Andrés sin goce de sueldo por cuatro años, con confesión obligada y un 
estricto control religioso por parte de las autoridades encargadas. Antes de entrar al hospital tenía 
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que realizar el castigo de salir “a la vergüenza pública en bestia de albarda por las calles 
acostumbradas; y que a voz de pregonero se publique su delito” (Ramírez Leyva 244). María 
Lucía Celis fue castigada el mismo día y la condena fue muy similar a la de Vargas con la 
excepción de que Celis fue enviada al hospital Real de Naturales (Ramírez Leyva 244). Los 
diferentes castigos a los que fueron sentenciadas reflejan el deseo de las autoridades de controlar 
los cuerpos de estas mujeres. 
La descripción de los castigos sigue un ritual de condena que era identificable por los 
individuos de la sociedad novohispana. Los elementos como la vela verde, la vestimenta de 
penitentes y la bestia de albarda construyen el cuerpo de estas mujeres como un cuerpo 
transgresor de normas, y por consiguiente son identificados como cuerpos que necesitan ser 
controlados.  La violencia física está exenta del castigo que se les dio, pero los cuerpos de ambas 
se violentaron de otras formas. Las autoridades enviaron a una institución –el hospital- a estas 
mujeres donde tendrían que dar sus servicios y mantener una estricta rutina religiosa que incluía 
confesiones, rosarios y visitas obligadas en fechas como la Semana Santa. La inclusión a un 
sistema institucional como el hospital, pretendía corregir en estas mujeres ciertas conductas que 
las hacían peligrosas para la comunidad. El peligro radicaba en la libertad de interacción con 
figuras masculinas como el padre Rodríguez Colodrero, una relación que estaba encubierta por la 
falsa religiosidad. Esta asociación tenía la posibilidad de que las mujeres tuvieran una libertad 
sexual que no era típica para el contexto. Esta conducta requería que los cuerpos de María Rita y 
de María Lucía fueran violentados por la exposición a la vergüenza pública, pues el pregonero 
difundió el castigo de las mujeres al resto de la comunidad. El pregonero fue el mensajero de la 
transgresión de María Rita y María Lucía, y  marcó con esta acción los cuerpos de las mujeres 
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bajo el signo de infractoras de la ley. Sus cuerpos fueron leídos como símbolos de desorden y 
deviación. 
4. Consideraciones finales 
Este capítulo ha examinado la manera en la que el cuerpo femenino ocupa posiciones 
específicas en procesos legales específicos que tuvieron lugar en el período colonial. El cuerpo 
femenino se ha examinado tanto en su forma individual como en la manera que funciona dentro 
de una colectividad. El papel del cuerpo femenino en los procesos legales es interpretado de 
diferentes formas dependiendo de la perspectiva desde la que se configura. Por un lado se 
representa como un agente activo  pero también se considera como un elemento peligroso. La 
agencia de esos cuerpos no estaba asociada en muchas ocasiones con situaciones productivas ni 
edificantes, pero sí con una que contribuían al desorden. 
En estos procesos legales el cuerpo femenino se identificaba con la transgresión de la 
normatividad. Los cuerpos femeninos que presentan un cierto nivel de agencia representan 
cuerpos peligrosos debido a la libertad que adquirían por diversos medios. Ya fuera por su 
asociación con la brujería o con la beatería, los cuerpos de mujeres como Juana María, María 
Rita y María Lucía gozaron de la libertad sexual y de acción no concedida a otras mujeres de la 
época, pero por ello terminaron siendo castigados. El cuerpo femenino en estos procesos legales 
es también construido  como una especie de texto desde donde se leen aquellos elementos que 
contribuyen al desorden. Los cuerpos se presentan como elementos ambivalentes ya que por un 
lado denotan una agencia poderosa, pero por otro lado son violentamente dominados por 
aquéllos que poseen más poder: el diablo y la Iglesia. El control de estos cuerpos abyectos 
facilitaba la imposición simbólica de un orden que ofrecía seguridad para aquéllos quienes veían 
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el cuerpo de las mujeres de estratos bajos como un instrumento potencial de desorden, caos y 
peligro. 
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CAPÍTULO 4 
Diagnóstico y remedio: cuerpo político, espacio y orden social en Enfermedades políticas 
que padece la capital de esta Nueva España (1787) de Hipólito Villarroel 
 
“Siendo los hombres el fondo más precioso 
de las Monarquías, no disfrutarlos es la 
omisión más perjudicial y más culpable que 
puede padecer el Estado, pero el ser inútiles 
los hombres, siempre consiste en el gobierno 
superior y en la falta de una buena policía.” 
Bernardo Ward,  Proyecto económico, En 
que se proponen varias providencias, 
dirigidas á promover los intereses de 
España, 1767 
 
En el siglo XVIII, policía se definía como las “leyes, orden  y conducta que se debe 
observar para la subsistencia y felicidad de los estados”,  o el reglamento y las  rdenes “que se 
dan para la seguridad y manutenci n de una Ciudad, para la tasa, posturas de pan, &c” (Terreros 
y Pando 169). En esta definición, la cuestión de la armonía social equivale al equilibrio que 
existe entre el aspecto material –subsistencia- y el aspecto inmaterial –felicidad- de los 
individuos en una sociedad. Sin embargo, la concordia está supeditada al seguimiento de las 
reglas dictadas por el gobierno dentro de un espacio social determinado. Por lo tanto, la 
“disciplina política” es el resultado de la interacción entre los gobernantes y sus súbditos la cual 
se rige por los deseos e intereses del monarca.  
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La alusión a la falta de policía fue un lugar común en muchas de las obras de la 
producción literaria del XVIII, especialmente en América. En el caso de México, la obra de 
Hipólito Villarroel Enfermedades políticas que padece la capital de esta Nueva España en casi 
todos los cuerpos de que se compone y remedios que se le deben aplicar para su curación si se 
quiere que sea útil al Rey y al público (1787) es un ejemplo ideal para estudiar las 
preocupaciones originadas por la falta de policía en la sociedad. Estas preocupaciones giran en 
torno a cómo el cuerpo social y político del virreinato debe ser organizado dentro de espacios 
específicos, y cómo tales espacios deben ser regulados y observados apropiadamente. Villarroel  
disecciona simb licamente la capital novohispana y la describe como “una perfecta aldea, o un 
populacho compuesto de infinitas castas de gentes, entre las que reina la confusión y el 
desorden” (48). Los consejos y planes de acci n destinados a establecer la policía en el territorio  
constituyen el foco central de la obra. Para Villarroel, la policía facilitará el orden social y el 
progreso del virreinato.   
Según Villarroel, la falta de policía en territorios novohispanos ha ocasionado un 
sinnúmero de males sociales, o enfermedades que contribuyen a que el cuerpo político de la 
Nueva España sea uno “paralítico y leproso”, características que inhabilitan al México virreinal 
como un cuerpo político útil (363).
98
 Para el autor, este cuerpo se constituye por los sectores  
legal, político, civil y religioso, los cuales son percibidos por Villarroel como enfermos debido al 
atraso económico e industrial que observa en el virreinato. El autor propone curar a México por 
medio de “un sabio médico” preparado para aplicar “los remedios oportunos a la curaci n de 
algunas de las enfermedades de que adolece este cuerpo político” (49). Su texto refleja las ideas 
                                               
98
 La producción literaria organizada de esta manera -un diagnóstico acompañado por su receta – 
tiene antecedentes en la literatura arbitrista en España surgida en la segunda mitad del XVI. Ésta 
tiende a establecer una semejanza entre la labor de un príncipe o gobernante con el trabajo de un 
médico (Almarza 137). 
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prevalentes en la época sobre la enfermedad y la salud pública, donde los males sociales podían 
equipararse a enfermedades del cuerpo humano.  
Existen dos versiones sobre el posible nacimiento del licenciado Hipólito Bernardo Ruiz 
de Villarroel. Unos piensan que nació en Castilla cerca de 1720 y llegó a tierras novohispanas 
antes de 1765 (Ruiz Gaytán 24). Sin embargo, algunos lo consideran como nacido en Nueva 
España (Almarza 37).
99
 Basándonos en las referencias que el autor mismo hace en su obra no 
hay duda alguna que él se considera español.
100
 Villarroel fue abogado de profesión y ocupó 
cargos burocráticos como el de alcalde mayor de Cuautla, y alcalde de Tlalpa en el que 
permaneció diez años a partir de 1774 (Ruiz Gaytán 25).  La experiencia en estos cargos 
públicos fue crucial en la escritura de su obra en la que se exponen situaciones políticas y 
sociales de las que él fue testigo. Aparte de misivas escritas a funcionarios públicos, éste es el 
único texto conocido y publicado hasta ahora de Villarroel. La obra se publicó por primera vez 
en 1831 por medio de suplementos en el periódico La Voz, a cargo de Carlos María Bustamante, 
aunque fue escrito entre 1785 y 1787.
101
 En esa primera edición, Bustamante alteró el título y 
suprimió varios párrafos (Almarza 135). En base a las fechas en que se escribió y publicó esta 
obra, se intuye que Villarroel escribió cuando rondaba los sesenta años.  
                                               
99
 Almarza simplemente da el título de novohispano al autor sin explicar por qué.  
100
 Las menciones de Villarroel sobre este asunto abundan en su obra, donde aclara que su lugar 
de origen es España “he observado en todas las líneas en cerca de 25 años de experiencias, 
trabajos y pesadumbres en esta capital del reino” (52), o cuando afirma que “bien a mi costa he 
experimentado yo por muchos años las funestas consecuencias de la oposici n” (63). 
101
 Carlos María de Bustamante (1774-1884)  fue un publicista y escritor mexicano nacido en 
Oaxaca. A principios del siglo XIX comenzó la publicación del Diario de México. Como 
partidario del Movimiento Insurgente, colaboró con José María Morelos y Pavón con el 
periódico Correo del Sur. Su trabajo literario se caracteriza por tratar temas históricos (Blázquez 
Domínguez 103). En su trabajo editorial se destaca la preparación de la primera edición (1829) 
de la Historia general de las cosas de la Nueva España (1583-1585) de Bernardino de Sahagún. 
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En la introducción a su libro, Villarroel admite que su idea original era trazar un paralelo 
entre las enfermedades políticas de la Nueva España con las enfermedades del cuerpo humano, 
pero reconoce que “no alcanzaban mis cortas luces a desempeñar el asunto con la propiedad que 
era necesaria” aludiendo así a su limitado conocimiento médico (52). Villarroel aclara que su 
libro se define s lo como una “recopilación de los defectos que padece esta república en cada 
una de sus partes” y que tiene el “saludable fin de que se corrijan en cuanto fuere posible” (52). 
La advertencia de Villarroel puede verse más como un descargo de responsabilidad que como 
una pauta literaria, ya que el autor recomienda a través de todo su libro lo que hay qué hacer para 
mejorar la situación en el virreinato español.
102
  Simbólicamente, Villarroel encarna el papel del 
médico que analiza, diagnostica y observa los padecimientos del México virreinal del tardío siglo 
XVIII. La analogía entre la función del autor y del doctor se relaciona con la idea propuesta por 
Michael Solomon quien -en un estudio sobre textos medievales ibéricos- argumenta que “los 
elementos textuales pueden utilizarse en el mismo contexto que las herramientas quirúrgicas” por 
lo que recetar  el remedio correcto puede ser equivalente a “pronunciar el discurso apropiado” 
(9). Este capítulo examina la manera en que Villarroel construye la imagen del virreinato de la 
Nueva España como un cuerpo político enfermo, mientras que se presenta a sí mismo como el 
médico capaz de remediar y curar las enfermedades sociales. Los preceptos de la Ilustración 
como la catalogación, el orden y el progreso se convertirán en las medidas más adecuadas para 
curar los males sociales que aquejan al virreinato.  
Para Villarroel, el cuerpo político está enfermo pues lo afligen los males sociales 
ocasionados por las acciones de sus habitantes y de sus gobernantes. Basado en esta premisa, el 
                                               
102
 Tal vez  el contexto ilustrado donde se encuentra el autor lo obliga a escribir con 
conocimiento de causa, y evita que detalle a profundidad y con términos médicos  los remedios 
que propone. 
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capítulo estudia los síntomas que Villarroel considera como enfermedades políticas y sociales. 
Se analizan casos específicos donde el autor enfatiza cómo la falta de policía ha llevado a un 
estado de desorden social –o en este marco escritural, de enfermedad- a la Nueva España.  Se 
estudian casos de aquellos habitantes considerados como abyectos por el autor, así como 
aquéllos que potencialmente tienen la capacidad de convertirse en “vasallos útiles” para la 
corona. El estudio de estos casos demostrará qué es lo que determina la utilidad de un individuo 
dentro del virreinato así como qué significa la poca laboriosidad de algunos habitantes en el 
esquema general de la sociedad novohispana.  
En el siglo XVIII, las metáforas corporales sirvieron para ahondar en el estudio del alma 
humana en la medida que el cuerpo externo reflejaba el estado del espíritu interno. Por ejemplo, 
la disección anatómica del exterior se consideraba como un elemento crucial para entender el 
interior o el comportamiento del individuo (Stafford 85). El caso de Villaroel no es una 
excepción. El autor sigue la tendencia ilustrada de considerar el cuerpo como objeto de 
conocimiento y un reflejo del corpus social, y en su escritura lleva a cabo su propia empresa 
quirúrgica. La naturaleza corporal de la crítica de Villaroel constituye un elemento crucial para 
entender su visión de la sociedad novohispana. En este capítulo se entiende la corporalidad como 
la correlación entre la anatomía humana y el espíritu de los individuos a través de las acciones 
que realizan en la sociedad. En tal proceso, el comportamiento de los individuos  repercute en el 
estado del cuerpo político.
103
 El éxito o el fracaso que política y socialmente tenga dicho cuerpo, 
dependen del desempeño de cada uno de los miembros del cuerpo político. En suma, el plan 
propuesto el Hipólito Villarroel para la corrección de los males de la sociedad equivale al 
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 El concepto de cuerpo político fue definido por John Salisbury en 1159 como sinónimo del 
estado o república (“the state (res publica)”), donde el gobernante actúa como el cerebro 
humano, los consejeros como el corazón, los comerciantes son el estómago de la sociedad, los 
soldados sus manos, los campesinos y trabajadores sus pies (Sennett 23). 
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remedio para instaurar la policía en la Nueva España. Esta policía depende considerablemente 
del control del cuerpo como elemento social. 
1. Reforma e Ilustración en la América colonial 
En la introducción a su obra, Villarroel hace referencia al contexto ilustrado que cobija su 
libro, y señala que debido a que “mayormente estando en un tiempo que con raz n se llama el 
tiempo de las luces” se deben aplicar las soluciones necesarias para resolver los problemas que 
existen en el virreinato (53). En su obra el autor utiliza en su escritura los postulados ilustrados 
de categorización, observación, utilidad y progreso para evaluar la situación de la Nueva España. 
La Ilustración generó diversos espacios para la producción del conocimiento, donde la 
observación fue uno de los pilares de esa búsqueda. David N. Livingstone ha demostrado que  
lugares que iban de lo público a lo privado, como fueron los jardines botánicos, los museos, los 
asilos, los laboratorios en instituciones públicas y en casas, hasta los gabinetes de curiosidades, 
ejemplifican la relevancia de la observación para la adquisición y producción del conocimiento 
(18, 41,51).  
En el caso de América, la mentalidad ilustrada se ejemplifica con el surgimiento de 
expediciones botánicas, viajes económicos y otras empresas que buscaban adquirir el mayor 
conocimiento de esas zonas biopolíticas. Esto surge a raíz de que la corona española se percató 
de que no conocía de manera profunda a sus territorios  por lo que, como afirma Mariselle 
Meléndez, se dio a la tarea de  “conocer/controlar a sus colonias para así ordenarlas dentro de un 
sistema que las salvara del peligro de perderlas” (Raza, género 24). La observación, como 
precepto ilustrado, es una cualidad importante en la escritura de Villarroel, al  punto en que en su 
obra la ciudad de México se convierte en un laboratorio de estudio. El autor se presenta como 
observador detallado de las costumbres, comportamientos y actividades económicas de los 
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habitantes de la Nueva España. Aunque no hay detalles específicos que señalen que viajó al 
interior del virreinato, Villarroel menciona también las provincias que componen a la Nueva 
España, expandiendo su diagnóstico y algunos remedios a localidades foráneas a la ciudad de 
México. Villarroel refleja la mentalidad científica europea que perseguía explicar la adquisición 
del conocimiento de manera ordenada.  
Como parte del espíritu ilustrado, la casa Borbona buscó desde principios del siglo XVIII 
el establecimiento de  reformas destinadas a cambiar el sistema político y económico que se 
había practicado durante el reinado de los Austrias.
104
 La ciencia se convirtió en un aspecto a 
impulsar, y ya desde el reinado de Fernando VI (1746-1759) se promovieron “las ciencias útiles” 
(Pérez Samper, La Casa de Borbón 198). Estas ciencias, entendidas como la medicina y las 
ciencias naturales tenían la finalidad no s lo de buscar el conocimiento sino también de “poner 
los nuevos conocimientos al servicio de la sociedad” (Pérez Samper, La Casa de Borbón 199). El 
reinado de Carlos III (1759-1788) es considerado como el momento en el que la época ilustrada 
llegó a su máxima expresión en España, pues el monarca tuvo especial interés en la agricultura, 
las artes y las fábricas (Pérez Samper, La Casa de Borbón 266-267).
105
 Como resultado, la 
corona envió a la Nueva España a José de Gálvez quien entre 1765 y 1771 sirvió como visitador 
general y estableció varias de las reformas borbónicas. Los programas implementados por 
Gálvez perseguían la reactivación del gobierno y de la economía, donde se sustituye el 
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 El reinado de los Borbones en América empezó en 1700 y terminó en 1821 (Taylor 13). 
105
 En el caso español, la tendencia ilustrada se manifestó con el surgimiento de la Real 
Academia de Buenas Letras de Barcelona (1700), la Biblioteca Nacional (1712), la Real 
Academia Española (1713), la Academia de historia (1735), la Academia Sevillana de Buenas 
Letras y la Academia del Buen gusto (1749-51). Estas instituciones oficiales así como las  
tertulias, los salones, los periódicos y los mercurios constituyeron los principales productos 
culturales surgidos en el dieciocho español (Alborg 23).   
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paternalismo autoritario por un aparato impersonal, burocrático e intolerante (Brading, The First 
America 473).
106
  
En el siglo XVIII, el interés por el conocimiento se convirtió en una cuestión explorada y 
estudiada con un propósito sistemático. Charles W.J. Withers arguye que a través del estudio de 
la naturaleza se otorgó relevancia gubernamental a las ciencias que estudiaban los fenómenos 
naturales (136). El método de clasificación del reino animal y vegetal creado por los científicos 
europeos fue el modelo empleado para sistematizar y categorizar los recursos naturales y 
también los recursos humanos de diferentes espacios geopolíticos.
107
  Villarroel presenta su 
conocimiento de la Nueva España por medio de divisiones donde cataloga la información del 
virreinato de acuerdo a las áreas que se deben corregir como son la economía, la política y los 
comportamientos de determinados grupos sociales. La utilidad del conocimiento para la 
sociedad, es una noción conectada con el concepto del progreso en la Ilustración. Idealmente, los 
resultados obtenidos a través de la observación estaban destinados a proporcionar soluciones a 
los problemas que afectaban el orden social.  
La noción de clasificación con una finalidad pragmática es significativa en este capítulo 
pues el libro de Villarroel observa, categoriza y critica las problemáticas que él atestigua en la 
sociedad virreinal de México con la finalidad de sugerir cambios. La representación textual de 
este espacio social se enmarca en esa tendencia didáctica y demuestra que, de acuerdo a 
Villarroel, no existía orden social en la Nueva España. El autor añade que el progreso no podía 
alcanzarse allí debido  a la falta de un proyecto general que encarnara los ideales ilustrados 
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 Gálvez fue una figura que generó antipatía en la Nueva España porque impuso una reforma a 
Hacienda y a las oficinas públicas y civiles. Este desprecio se intensificó con la expulsión de los 
jesuitas el 25 de junio de 1767 donde el visitador tuvo un papel activo (Rodas de Coss XLIV). 
107
 El siglo XVIII se caracterizó por las expediciones geográficas, donde la cartografía así como 
la geología, la botánica, la mineralogía y la meteorología explicaron la naturaleza humana a 
través del conocimiento de la naturaleza física de los ecosistemas (Withers 132). 
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donde el uso del conocimiento de los recursos humanos y naturales del virreinato beneficiaría a 
la Nueva España.   
En su obra, el autor compara el gobierno con la paternidad enfatizando que “el gobierno 
de un Estado debe ser igual al que establece en casa un bueno, prudente y exacto padre de 
familia” (346). El autor sugiere que s lo la figura de un líder masculino tiene la capacidad y el 
poder de controlar esa casa que simbólicamente representa la Nueva España.  Villarroel 
considera que  la utilidad del conocimiento que se produce sobre este espacio social generará 
progreso, por lo que el gobernante como figura paterna debe: “Enseñar a sus hijos la religi n que 
profesa, educarles en sus máximas, guiarlos insensiblemente al estado de la perfección, darles 
buena educación política y proporcionarles la ciencia, arte u ocupación correspondiente a su 
clase para que desde la tierna edad se acostumbren a ser útiles para sí y para el Estado” (346). La 
cita anterior expone el carácter ilustrado de la obra de Villarroel, específicamente, la búsqueda 
del conocimiento a través de la educación tanto religiosa como política, demostrando que la 
Iglesia católica ocupaba todavía un papel importante en esa sociedad.
108
 De esta cita se 
desprende que la difusión de los presupuestos ilustrados en España y sus colonias no propiciaron 
una ruptura radical entre la corona española y la Iglesia católica.  
El autor también propone la laboriosidad como vehículo de progreso ya que el ejercicio 
de un “arte u ocupaci n”, representa “utilidad” tanto para los individuos como para el Estado. La 
división de los individuos en categorías laborales que corresponden a su clase, demuestra la 
importancia que Villarroel otorga a la categorización de las personas en la sociedad y prueba que 
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 A pesar del regalismo característico de las reformas borbónicas, el papel de la Iglesia en las 
colonias americanas -especialmente en Perú y en México- siguió siendo uno muy importante. La 
llegada de altos prelados españoles que concordaban con las ideas ilustradas, hizo que dichas 
ideas estuvieran  presentes en las altas esferas del virreinato mexicano (Florescano y Menegus 
426). 
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la división del trabajo es un reflejo de la división étnica de la sociedad. El individuo se concibe 
como un elemento primordial del estado.  
Villarroel evalúa la situación novohispana basándose en la comparación con otro espacio 
geopolítico: Europa. El autor expresa con tono sarcástico “se dice que estamos en los tiempos de 
las luces”, contraponiendo esta afirmaci n con la siguiente “en estos dominios [la Nueva España] 
estamos todavía en los de la oscuridad, de la indolencia, de la injusticia y del abandono” (207). 
Deliberadamente se han destacado los dos estamos para demostrar la doble posición que 
Villarroel adopta. Esta doble postura tiene como centro a Europa –específicamente a España- en 
donde él concibe que sí se han puesto en práctica los postulados ilustrados. Para Villarroel, la 
posición periférica está ocupada por el contexto novohispano, en el que están ausentes los 
principios de la Ilustración. La comparación con la forma de hacer las cosas en Europa es una 
característica constante en su obra y se contrapone a la realidad novohispana tan diversa en 
grupos humanos y geografías.  
La obra de Villarroel está dentro de un entorno donde las obras historiográficas, 
periodísticas, científicas y relaciones de gobierno entre otras se dieron a la tarea de aplicar los 
preceptos ilustrados a localidades geográficas específicas. En el caso de la Nueva España las 
reformas borbónicas, por ejemplo, siguieron una serie de programas guiados a la promoción de la 
agricultura, la industria y el comercio; el desarrollo de conocimiento técnico y científico y  la 
difusión de las artes (Florescano y Menegus 366). Se puede hablar entonces de que estas 
reformas promovieron la yuxtaposición entre ciencia y política en donde la ciencia fue un 
instrumento para alcanzar ambiciones imperialistas (Lafuente 159).
109
 De acuerdo a lo descrito 
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 De acuerdo al diccionario de autoridades, en esa época se entendía la ciencia como“sabiduría 
de las cosas humanas por principios ciertos, como los  de las Matemáticas. Llámanse también 
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por Villarroel, sin embargo, la tecnología y las ciencias al servicio de la corona no fueron 
implementadas inmediatamente en el virreinato novohispano, enfatizando el cumplimiento 
parcial de las reformas borbónicas.  
2. Policía y cuerpos errantes: la casta de vagabundos y el monstruo de mil cabezas 
Los grupos indígenas constituyen el grupo al que Villarroel atribuye potencial de vasallo 
útil y urge a que se ponga más atención a estos pueblos.
110
 El autor  arguye que los pueblos de 
indios o reducciones se formaron “con la favorable idea de reducir a los indios a la vida cristiana, 
civil y política” (322). Estos pueblos estaban a cargo de un juez o director indígena, que era 
llamado “gobernador o alcalde” (322).  Una vez  que se agrupaban varios de estos pueblos 
alcanzaban la categoría de rancherías. La alcaldía mayor fue la cabecera de un grupo de pueblos 
de indios y los magistrados estaban a su cargo. De acuerdo con Villarroel, los magistrados 
desempeñaban pobremente su funci n pues desde sus inicios “empez  a flaquear el edificio” 
(322). La deficiente dirección de los habitantes por parte de los magistrados y la distribución 
urbanística en que se encuentran los pueblos, hacen que para Villarroel el pueblo de indios sea 
“un aduar sin forma de pueblo, por no tener calles ni casas, ni más que unos jacales” (324). El 
autor impone su idea de pueblo europeo a la realidad de los pueblos indígenas que siguen en sus 
comunidades una organización urbanística con bases prehispánicas.
111
  
                                                                                                                                                       
ciencias algunas facultades, aunque no tengan esta certidumbre de principios, como la Filosofía, 
la Jurisprudencia, la Medicina, &c” (RAE 1780). 
110
 Villarroel fue funcionario público en Tlalpa  y Cuautla, las que pudieron ser sus referencias 
de  poblaciones rurales. En su narrativa omite detalles de viajes a otras comunidades rurales en el 
norte o sur de México. Tlalpa es un poblado que en esa época era limítrofe a la ciudad de 
México, actualmente se encuentra dentro de ella. Cuatla se encuentra a dos horas de la ciudad. 
111
 Paradójicamente, la caracterización de los grupos indígenas en los cuadros de castas del siglo 
XVIII sugiere una vida en lugares inhóspitos y lejanos, muy similar a la representación de los 
indios chichimecas presentados en el capítulo primero. Ver figura 24.  
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Los pueblos de indios se definían al final del dieciocho, como “una entidad corporativa, 
reconocida legalmente, donde vivían ochenta tributarios o más (aproximadamente 360 habitantes 
indios)” y que tenía “una iglesia consagrada, gobernantes indígenas electos anualmente y una 
dotaci n de tierra inajenable” (Tanck de Estrada  31).  Villarroel refleja la organización del 
pueblo y propone que se reúna a los indios en comunidades para continuar con su 
evangelización, la que según él no podrá darse si viven en lugares apartados. Afirma que si los 
indios caen en actividades negativas es por el “efecto necesario de vivir los indios solos y en 
unos parajes de difícil tránsito y negados a la inspecci n de los racionales” (68). 
                                        
Fig. 22. “Indios mecos bárbaros.” Por Andrés de Islas. En García Saiz, Concepción. Las castas 
mexicanas: un género pict rico americano. [S.l.]: Olivetti, 1989. 
 
 
El autor relaciona la vida en pueblos organizados administrativamente con progreso y 
civilidad “¿C mo quieren que sean civiles estos indios, dejándolos como fieras, negándose al 
trato de las demás gentes?” (68). De ahí a que la localizaci n de los indios en espacios 
organizados administrativamente sea tan importante para el autor, quien insinúa la conexión 
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existente entre progreso, civilidad y policía. Su comparación de  los indios que habitan en 
lugares remotos con “fieras” trasluce la importancia que Villarroel confiere a la organización 
urbanística europea como eje de civilidad e inclusive, de humanidad. Al atribuir la cualidad de 
ferocidad a los cuerpos de esos indios está recalcando que no son “racionales” como las personas 
que estarían a cargo de su inspección, de acuerdo a la cita previa. 
La representación que Villarroel hace de los pueblos de indios a veces es caracterizada 
por tintes de desorden. La noción de caos que el autor presenta en su texto se contrapone con la 
manera en que oficialmente estaban constituidos los pueblos de indios en esa época. Los pueblos 
de indios contaban con una estructura social y administrativa bien definida, una idea que chocaba 
con la representación que hace de ellos Villarroel. El autor define con palabras fuertes la 
naturaleza de los indios, que para él son “enemigos del trabajo y mucho más de la religi n y de la 
justicia, y viven entregados a todo vicio y maldad” (324).  Según el autor, los indios se contienen 
en sus excesos “más por miedo que guiados de otro estímulo honroso y político”,  resaltando que 
la sujeción a las leyes y el respeto que los indios tienen a las autoridades son producto del miedo 
(324).  Villarroel atribuye el desorden de estas poblaciones en parte al carácter de los indios, pero 
también señala como responsables a las autoridades de la corona a quienes recomienda 
establecer una cadena de puestos administrativos que comience con un delegado en los  pueblos 
cabeceras de indios (325).  Consecutivamente, también sugiere asignar subdelegados y tenientes 
de alcalde mayor, enfatizando la cuestión del sueldo seguro y remunerado para estos 
funcionarios: “¿[quién] ha de querer sujetarse a la miseria de mil quinientos pesos de 
sueldo?”(326).112 
                                               
112
 La insistencia en la remuneración puede relacionarse con cuestiones biográficas pues él 
mismo sirvió como funcionario público y fue testigo de los retos de subsistir con un salario 
similar.   
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 A pesar de su despectiva referencia a los pueblos de indios, Villarroel atribuye a estos 
pueblos el potencial necesario para usarse con fines burocráticos y gubernamentales. El autor 
considera que los pueblos de indios son útiles para controlar a las comunidades indígenas debido 
a que estas personas pueden ser circunscritas a espacios delimitados donde pueden ser 
organizados más eficazmente. De manera particular, Villarroel proporciona ejemplos donde los 
pueblos de indios representan la posibilidad de mantener un registro de las características 
demográficas del área así como de las contribuciones que los habitantes hacen al erario público: 
“¿Qué tributos no pierde el erario, que debían contribuir estas gentes, si según las reglas de una 
bien entendida policía, se les precisase a residir en sus pueblos sin arbitrio de 
abandonarlas?”(188). La idea de un pueblo organizado se conecta con el concepto de policía, la 
que puede establecerse a partir del apoyo que se dé a los pueblos de indios.  
Si como Dorothy Tanck de Estrada sugiere cada pueblo tenía una iglesia, ésta podría 
actuar como el centro de la comunidad y convertirse en un centro de instrucción y vigilancia para 
los habitantes así como de recolección de dinero. Quien estuviera a cargo de la iglesia debía ser 
capaz de contribuir a la formación de vasallos útiles a la corona, además de ser capaz de 
presentar cuentas claras de las recolecciones tributarias a la corona. A raíz de las reformas 
borbónicas, se impusieron diferentes regulaciones tributarias a los pueblos de indios. Algunos de 
estos impuestos fueron: la sustitución del trabajo colectivo por una contribución de real y medio, 
así como el establecimiento de un impuesto por el uso de mercados, puestos y plazas públicas en 
1770. También se estableció en 1771 el pago de un peso por cabeza de ganado para los animales 
que pastaran en un terreno de la comunidad y  la restitución del derecho de alcabala en las 
transacciones de compra y venta (Florescano y Menegus 386). Las retribuciones tributarias 
perseguidas por las reformas borbónicas eran uno de los ingresos más estables del virreinato, 
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razón por la que el autor muestra un interés especial en que éstas se acataran con diligencia por 
medio de los censos poblacionales. Según él, los censos servirían para que los individuos en 
estas comunidades se convirtieran en vasallos útiles.  
En Enfermedades políticas que padece la capital de esta Nueva España, uno de los 
factores que dictan la importancia de un individuo dentro de la sociedad es la utilidad que 
representa para el sistema económico virreinal. Se ha mencionado que el autor considera vital 
para el progreso del virreinato la organización de la población por medio de pueblos de indios. 
Idealmente, éstos serían vigilados por religiosos que contribuirían como miembros de la policía a 
la civilidad de los grupos indígenas.
113
 Los pueblos de indios representaban un remedio potencial 
para uno de los males más peligrosos que de acuerdo a Villarroel acechaba al cuerpo político: la 
vagancia con respecto a la migración. El movimiento físico de muchos de los habitantes de la 
Nueva España a diferentes lugares representa en esta obra un elemento desestabilizador, que 
modifica directamente la composición de los espacios sociales que constituyen el virreinato. El 
cambio de domicilio constituyó uno de los fenómenos demográficos más comunes en el siglo 
XVIII, como la obra de Villarroel expone.  
La migración podía tener varias formas: la más típica era la migración de una zona rural a 
una zona urbana; o  el movimiento de una zona rural a otra zona rural;  o de zonas suburbanas 
hacia el centro de la ciudad; y en pocos casos, el movimiento de zonas urbanas a zonas rurales.  
Manuel Miño Grijalva sostiene que las crisis agrarias “arrojaban gentes a las ciudades” en 
                                               
113
 Villarroel se refiere a los miembros del clero secular como clérigos, curas y párrocos a lo 
largo de su texto. Estas designaciones seguían una jerarquía, dependiendo de la preparación que 
los individuos hubieran adquirido. Muchos de ellos pertenecían a órdenes menores, por lo que 
sus capacidades religiosas eran limitadas y sus votos eran menos exigentes que los de órdenes 
mayores.   
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contraste con las epidemias que “provocaban el movimiento contrario hacia el campo” (27).114 
Por cercano que fuera el destino final, la migración implicaba el acto de atravesar fronteras de 
clase social, de ocupación y de identidad étnica. Esto afectaba directa o indirectamente a los 
pobladores de los distintos niveles de la sociedad y acentuaba la movilidad de los cuerpos 
materiales de los habitantes de la Nueva España (Pescador 617).
115
  
La ciudad de México creció en forma física y cambió en su estructura socioeconómica 
pues de ser una ciudad “de artesanos se transit  a una ciudad de comerciantes” (Miño Grijalva 
27).  Hay tres momentos considerados clave en los movimientos de población hacia las ciudades: 
la crisis agraria generada por la pérdida de cosechas de 1739 y 1740;  la crisis de subsistencia 
acaecida entre 1784 y 1786, que fue consecuencia de la crisis previamente señalada y la crisis 
agrícola de 1809 (Miño Grijalva 33). La interdependencia entre las zonas urbanas y las zonas 
rurales de la Nueva España es indiscutible,  como se observa en la interconexión de factores 
económicos con los factores sociales y culturales. De acuerdo a la obra de Villarroel, el espacio 
social de la ciudad de México fue habitado por una multiplicidad de cuerpos humanos de los 
cuales, según el autor, muchos eran improductivos. La obra de Villarroel comprueba los cambios 
económicos del siglo XVIII y en particular, demuestra su preocupación por la migración. Según 
él, la migración estimulaba el desorden social ya que la volatilidad demográfica implícita en esta 
                                               
114
 El período comprendido entre 1730 y 1833 defini  en muchos sentidos  “el perfil 
demográfico, la estructura social y el sistema alimentario” en la Nueva España (Miño Grijalva 
32). En esta época la sociedad novohispana sufrió de epidemias como el sarampión, la viruela, el 
tifo (matlazáhuatl), que contribuyeron al elevado nivel de mortalidad (Miño Grijalva 32). 
115
 La migración como fenómeno poblacional en el siglo XVIII tuvo como antecedente el hecho 
de que en 1632  el Virrey de Cerralbo (1624-1635) puso fin a los repartimientos en la Nueva 
España (Florescano  99). Una de las consecuencias de esta medida fue el surgimiento de centros 
productivos en áreas primordialmente rurales como fueron las haciendas, ingenios y obrajes; 
paralelamente la industria minera comenzó a repuntar como uno de los sectores laborales más 
importantes de la Nueva España. La presencia de pobladores  de diferentes ascendencias en el 
área rural se considera parte del resultado de la movilidad geográfica que caracterizaba a los 
trabajos temporales en lugares como las haciendas, los ingenios y los obrajes. 
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migración representaba una pérdida de dinero -en forma de impuestos- que contribuía a la poca 
organización de la Nueva España como entidad estatal.
116
  
Villarroel muestra las fisuras del sistema tributario definido como exitoso por otros, pues 
según él,  parte de la falla del sistema tributario radica en el cambio domiciliario. En 
Enfermedades políticas que padece esta capital de la Nueva España, el autor enfatiza la 
importancia de reforzar la estabilidad domiciliaria y propone “no permitir que los indios se 
expatríen de sus pueblos o reducciones, viviendo transmigrantes, o avecindándose en otros muy 
distantes de los suyos, ocultando por este medio sus maldades y perdiendo el rey su tributo anual 
con esta ocultaci n voluntaria y maliciosa” (65). La habilidad de los indios de cambiar de 
residencia significaba la relativa libertad de movimiento que tenían para escaparse de la 
hambruna y de la opresión que encontraban en centros productivos como haciendas, obrajes e 
ingenios para ir en busca de empleos temporales en centros urbanos o en otros centros rurales. 
Desde la perspectiva de Villarroel esa libertad tiene un viso negativo, y se relaciona con el 
carácter moral de la poblaci n la que él considera “maliciosa” (65). El cambio de domicilio 
facilitaba la evasión de impuestos debido a la falta de un censo preciso que mantuviese un 
historial de pagos.  Villarroel urge a los curatos y gobernaciones que impidan a los indios la 
mudanza de su lugar de origen  “y den noticia al de su nacimiento” pues eso hará que “se eviten 
anden vagando sin utilidad de ellos ni de su república” (66).117 En este contexto la creación de un  
pueblo de indios significaba una medida ideal para contener bajo ciertas demarcaciones a los 
                                               
116
 Muchas de las medidas tributarias de las reformas borbónicas tuvieron un gran éxito. Por 
ejemplo, el ingreso de la Nueva España en 1760 fue de 4, 501, 494 pesos mientras que para 1790 
llegó a ser de 47, 730, 398 (Florescano y Menegus 388).  
117
 Al referirse a “república” Villarroel describe al organismo gobernante del pueblo, llamado 
también cabildo o ayuntamiento, cuyos miembros eran “el gobernador, dos alcaldes, de uno a 
cuatro regidores, alguacil y escribano” (Tanck de Estrada 33). La laboriosidad de los pobladores 
o “hijos del pueblo o naturales” como se autodenominaban los pobladores indígenas,  
beneficiaría directamente a sus congéneres (Tanck de Estrada 33). 
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cuerpos de muchos de los habitantes de  la Nueva España. Más aún, un censo poblacional 
representaba la inscripción oficial y contabilizada de esos cuerpos dentro de un espacio social 
determinado, siendo así una medida necesaria para que el sistema económico funcionara.  
En el pasaje anterior, Villarroel señala únicamente a los grupos indígenas como a los 
individuos que pueden calificar para los censos. La especial atención al comportamiento de los 
grupos indígenas es una característica constante en su obra y la referencia a individuos de otras 
calidades es menor. La preocupación por controlar a los pueblos de indios puede tener como 
explicación la generación económica que como células administrativas tenían. La intensa 
actividad económica -agricultura, ganadería y comercio- de las comunidades indígenas, incitó a 
tener más control sobre los impuestos de estas comunidades y también a tratar de mantener esos 
pueblos estables para que continuaran produciendo. Villarroel presenta múltiples medidas para 
disminuir y posiblemente erradicar gastos innecesarios. Por ejemplo, el autor habla de los gastos 
generados por las fiestas, que  desde su perspectiva son alentadas por los curas que engañan a los 
indios con “fiestas arbitrarias y otras socaliñas con que los embelesan en perjuicio suyo y de la 
sociedad” (61). Villarroel sugiere que los ingresos públicos generados en estos pueblos sean 
empleados en asuntos concernientes al virreinato, y no en eventos autónomos de las 
comunidades como son las fiestas. El autor recomienda que los bienes producidos por los 
pueblos de indios “se incorporasen a los que llaman [bienes] de comunidad y siguiesen sus 
mismas reglas para que ambos fondos se administrasen con más utilidad” (67).118 De esta forma 
serían regulados y utilizados con más orden y con una finalidad específica dentro de un proyecto 
económico y social. 
                                               
118
 El resaltado es del texto original. 
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Villarroel considera que a través de los censos poblacionales se puede obtener una 
claridad en cuentas tributarias: “¿Qué utilidad saca el rey  de erogar estos gastos, cuando hay 
arbitrio nada oneroso para saberse el número de contribuyentes por los padrones exactos que 
para sus obvenciones forman los curas párrocos?” (67). A través de los censos se puede tener una 
idea más clara de quiénes eran los habitantes de las comunidades. De acuerdo a la lógica del 
autor, los pueblos organizados y vigilados por una cadena de autoridades son propensos a tener 
una estabilidad social más fuerte que aquéllos que no están vigilados. Los pueblos de indios 
equivalían a una célula social que permitiría mantener un censo poblacional vigente y 
controlado. La práctica de los censos pondría un alto a la proliferación de los vagabundos que 
conformaban la plebe y que constituía según Villarroel, uno de los males políticos más 
peligrosos del virreinato. La vagabundería como mal social impactaba directamente a la salud del 
cuerpo político y del cuerpo social de la Nueva España. Este mal atrasaba al virreinato en los 
ámbitos económico, social y político.  
La hambruna y los desastres naturales –como las plagas- forzaron a la gente a emigrar del 
campo a las ciudades donde se convertían en mendigos o ladrones (Lavalle 58). La ola 
migratoria generada tras la crisis alimenticia de 1784-1786 provocó la llegada de un gran número 
de personas de escasos recursos a la ciudad de México (Miño Grijalva 27).  Este grupo se 
conformaba por los vagabundos, los desocupados y los subocupados de la ciudad que 
desempeñaban las tareas más bajas y los empleos temporales que no requerían de especialización 
(Florescano 103). La obra de Villarroel reitera que el incremento demográfico aumentó la 
disponibilidad de mano de obra –desocupada la mayor parte del tiempo- en la capital y otras 
ciudades del virreinato. Aunque la figura de los vagabundos aparece en otros períodos y espacios 
geopolíticos, en el contexto novohispano recreado por Villarroel equivale a uno de los males más 
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grandes que aquejan a la Nueva España ya que son equivalentes a cuerpos inútiles.
119
 El autor se 
refiere a estas personas como la “casta de vagabundos” una categoría socioecon mica que 
representó un desafío para las autoridades civiles quienes no estaban preparadas para incluirla 
dentro del sistema productivo de la Nueva España (214).
120
 Para el autor, la movilidad de esos 
cuerpos equivale a la transgresión de espacios sociales y contribuye a la inexistencia de un 
proyecto económico firme que demuestre el concepto ilustrado de progreso. 
Villarroel sostiene que las autoridades civiles no han sido capaces de desarraigar la 
movilidad física de la casta de vagabundos: “bien sea por efecto de indolencia, o bien porque los 
virreyes no se han dedicado a tomar un pleno conocimiento de las enfermedades que padece este 
todo de la república” (213). El tono de la narraci n de Villarroel confiere a estos individuos 
características de peligrosidad por lo que es necesario vigilarlos. Sugiere que se instaure policía 
en sitios públicos, por ejemplo en el baratillo: “extender la vista por esta cueva o dep sito de los 
hurtos y raterías” que son realizados por “toda la gente plebeya, así indios como mulatos y 
demás castas que se permiten en calidad de habitantes de esta ciudad” (211).  En la descripci n 
que hace de este grupo, el autor cita al duque de Linares virrey de México entre 1711 y 1716 
quien se refiere a ese grupo como “la plebe” que se “mueve con gran facilidad a los concursos 
con el fin de robar” (citado en Villarroel 213).121 La movilidad es una de las características que 
Linares y Villarroel confieren a la plebe, y es una característica que moldea el concepto  negativo 
que ambos tienen de ese grupo.  
                                               
119
 BernardoWard también habla de la presencia de los pobres en la sociedad española y los 
divide cuatro tipos: los pobres por voluntad, los pobres por vagancia, los pobres viciosos y los 
verdaderos pobres (201). 
120
 Otros apelativos para estos grupos fueron léperos o pelados, un grupo de gente desempleada o 
subempleada que vivían en centros urbanos (Florescano 103). 
121
 Concurso se define en la época como una “copia grande de gente junta en un mismo lugar” 
(RAE 1783). 
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Casi setenta años después de la evaluación de Linares, Villarroel es testigo de la 
imposibilidad de contener el movimiento y el crecimiento de este grupo que “continúa sin 
haberse dado la más mínima providencia para contenerla y arreglarla desde aquel tiempo” (213). 
El autor concibe a quienes él considera la casta de vagabundos como “cuerpos verdaderamente 
aerostáticos con alma de humo” lo que los hace subir y perder de vista “los objetos de sus 
precisas atenciones”, demostrando así una correlaci n entre la movilidad física y los cuerpos de 
los individuos (186). En este pasaje, los cuerpos de los individuos que él categoriza como casta 
de vagabundos representan un impedimento al progreso tanto en el plano social como en el 
económico. Villarroel caracteriza el alma de esos individuos como efímera y en conjunto con un 
cuerpo material volátil constituido de ciudadanos inútiles y nada productivos,  o sea, la antítesis 
de la imagen de vasallo útil por la que él aboga en toda su obra.  Con un tono pesimista advierte 
que “se ha hecho ya muy difícil el remedio de docilitarlas para que fuesen de algún modo útiles 
al Estado” ya que los principios de su educaci n “son ningunos” y no puede empleársele ni en 
“la distinguida carrera de la milicia” ni en “otros establecimientos útiles a la república” (214).122 
La inutilidad de este grupo social parece irremediable para el autor, quien centra su atención en 
describir y vituperar a la casta de vagabundos. 
En su descripción de este grupo, el autor recurre a una referencia que toma de su 
experiencia peninsular pues compara a la casta de vagabundos con los gitanos en base a la 
movilidad que caracteriza a ambos grupos.
123
 Sin embargo, los segundos ocupan un escaño 
                                               
122
 Para el siglo XVIII y XIX la carrera militar era un escalón para alcanzar la blancura social, 
debido a que la milicia representaba la posibilidad de adquirir riqueza y movilidad social (Vison 
473). 
123
 El estudio de Richard J. Pym sobre los gitanos en la época pre moderna en España demuestra 
que las autoridades peninsulares también los consideraban como un grupo peligroso, a quienes 
deseaban erradicar (92).  Sin embargo, la sedentarización se propuso como una alternativa para 
emplearlos como “mano de obra barata” (Pym 92). Algo similar a lo que proponía Villarroel. 
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superior en la jerarquía del autor pues afirma que los  gitanos  “viven en un paraje o recinto 
determinado donde son más visibles sus delitos, donde pueden castigarse con oportunidad”, 
mientras que los vagabundos se esconden en  lugares naturales como los montes y las  minas  así 
como en zonas de suburbios de la ciudad de México, Puebla y Guadalajara (214). La ventaja que 
tienen los gitanos en la categorización del autor es la visibilidad de sus actos negativos, mientras 
que los miembros de la casta de vagabundos encubren sus acciones al huir del sitio del delito. De 
esta manera truncan el establecimiento de la policía y perpetúan la vagancia en la Nueva España, 
como Villarroel menciona en el caso del baratillo.  
La casta de vagabundos se distingue por la heterogeneidad de los grupos que la 
componen: “ésta es también la copia más fiel de un coyote, de un lobo, de un tente-en-el-aire, de 
un saltaatrás y de las demás generaciones de hombres que con distintas denominaciones 
componen el indefinido número de las castas infestas de la Nueva España” (214). Villarroel 
utiliza cuatro nombres de entre las múltiples denominaciones que existían en la época para 
referirse a las castas mexicanas.
124
 Estos nombres eran de uso común en la época, y esta 
nomenclatura denotaba la  mezcla racial de los antepasados de los individuos, siendo algunos de 
                                                                                                                                                       
Esta opción no fue bien recibida por la comunidad gitana que se resistía a la sedentarización 
porque temían la vulnerabilidad ante las autoridades una vez que tuvieran  una morada fija y 
estuvieran en el censo oficial (Pym 93).  Además, los gitanos asentados se enfrentaron con el 
prejuicio de los vecinos quienes veían a los gitanos como  “una presencia perturbadora e incluso 
perjudicial por sus vecinos, quienes al ver las entradas y salidas de otros gitanos no registrados 
oficialmente en las listas de impuestos“(Pym 96).  Tanto la casta de vagabundos como los 
gitanos  eran considerados grupos incontrolables por las autoridades.  
124
 Al hablar de raza en el XVIII novohispano se tiene que pensar en cuestiones que van más allá 
de la definición biológica decimonónica. En la época el término de raza se definía como “casta,   
calidad del origen,   linage” (RAE 1780). La calidad de un individuo se constituía por el color de 
piel, la ropa, la ocupación, las relaciones interpersonales, las prácticas culturales, el estatus de 
esclavitud o libertad, así como la limpieza de sangre (Bristol 6). Como Ruth Hill ha planteado, 
temas como la condición, la calidad y el estado determinaban la clasificación de los inviduos en 
lo que se denominaba como castas por lo que es erróneo considerar la palabra casta como 
sinónimo de la concepción moderna de raza (Hill 205).  
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los nombres pertenecientes al vocabulario animal. María Concepci n García Saiz define “salta-
atrás” como la referencia a un individuo que posiblemente tenía una regresión hacia la raza 
negra; “tente-en-el-aire” era el descendiente de una mezcla racial muy compleja que incluía entre 
otros, tornatrás y española, cambujo e india, salta-atrás y albarazado (29).   Cambujo se definía 
por otro lado como el caballo y yegua de color negro con viso rojizo y se aplicaba a cualquier 
persona de color muy moreno (García Saiz 25). Por otro lado, albarazado se derivaba del árabe 
baras “lepra blanca” es decir “manchado de blanco” (García Saiz 27).  
El “coyote”, por otra parte, hacía referencia a un animal nativo de la Nueva España, una 
especie de lobo pequeño con un color gris amarillento, que vivía entre dos mundos pues no era ni 
“lobo ni raposa” (García Saiz 27). En el sistema de denominaciones de castas, el coyote se 
refiere a aquellos individuos con ascendencia de mestizo e india, barcino y mulata. Por último, el 
término “lobo” sirve para definir a los descendientes de mestizo e india, y barcino y mulata. En 
los bestiarios medievales, el lobo se asocia con el acecho y la ferocidad, así como con la 
capacidad de sobrevivir sin comer por un prolongado tiempo que se termina cuando el animal 
devora ávidamente a una presa. En la tradición literaria de los bestiarios medievales, el lobo 
comparte una similitud con el diablo: siempre está al acecho de los humanos y está dispuesto a 
atacar para arruinar sus almas (tomado del Pierre de Beauvais’ Bestiary, citado en Scharader 25).      
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Fig. 23. “De español y alvina nace Tornaatrás.” Por Andrés de Islas. En García Saiz, 
Concepción. Las castas mexicanas: un género pict rico americano. [S.l.]: Olivetti, 1989. 
 
                                                            
Fig. 24. “De mestizo y de india, coyote.” Por Miguel Cabrera. En Katzew, Ilona. Casta Painting: 
Images of Race in Eighteenth-Century Mexico. New Haven: Yale U P, 2004. 
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Fig. 25. “De indio y negra nace lobo.” Por Andrés de Islas. En García Saiz, Concepción. Las 
castas mexicanas: un género pict rico americano. [S.l.]: Olivetti, 1989. 
 
 
La asociación de estos individuos con figuras animalistas enfatiza la pérdida de 
humanidad. Las alusiones salvajes, enfermizas y diabólicas que connotan estas categorías 
raciales enfatizan la idea de lo que está fuera de orden y lo indomable que se debe controlar. Las 
categorías de estas castas equivalen a cuerpos que necesitan ser domados o curados de esa 
enfermedad que los torna en seres abyectos. Para Villarroel estos individuos tienen la capacidad 
de generar suciedad. Mary Douglas arguye que la suciedad “is the by-product o a systematic 
ordering and classification of matter, in so far as ordering involves rejecting inappropriate 
elements”, lo que lleva a un campo simb lico donde el comportamiento que ensucia es no sólo 
uno literal sino simbólico (Purity and Danger 35). La representación que hace Villarroel del 
cuerpo humano como  un cuerpo salvaje, diabólico, enfermo y al acecho subraya la poca 
civilidad de estos habitantes y  enfatiza el evidente miedo y aversión que el autor tiene hacia 
estos individuos.  
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Villarroel afirma que es difícil tener un “remedio de docilitarlas” lo que reitera su visi n 
animalista de los vagabundos (214). El uso del adjetivo infestas, definido como “dañoso o 
pernicioso” por el Diccionario de Autoridades, afina la descripción negativa que Villarroel 
construye de estos grupos (RAE 1783). La manera en que se expresa de estos individuos 
demuestra el menosprecio que Villarroel siente por ellos y los agrupa en una sola categoría - la 
casta de vagabundos- borrando trazos de individualidad y raciocinio y haciéndolos acreedores 
del alma efímera y del “cuerpo aerostático” que les atribuye en un pasaje anterior (186). Lo 
infesto de este grupo corrompe al cuerpo social del virreinato ya que contribuye a la movilidad 
peligrosa e incontrolable de estos individuos en diferentes espacios geográficos de la Nueva 
España.  
Los europeos y los criollos también forman parte de este conglomerado social, como se 
nota en la siguiente descripci n: “un monstruo de tantas especies cuanto son las castas inferiores, 
a las que se agregan infinitos españoles, europeos y criollos perdidos y vulgarizados con la 
pobreza y la ociosidad, madres de las viles costumbres de la ignorancia, de los vicios y causas 
fundamentales de la frecuente variaci n de domicilio” (214). El término monstruo en la época 
podía referirse tanto a una “producci n contra el orden natural de la naturaleza” como a 
“qualquier cosa excesivamente grande, o extraordinaria en cualquier línea” (RAE 1793). Ambos 
significados enfatizan la idea  de que la casta de vagabundos constituye una anormalidad dentro 
del orden social que Villarroel atestigua y recrea en su obra. Como una figura similar a la Hidra, 
este monstruo  de mil cabezas acecha al cuerpo político de la Nueva España por medio de la 
inactividad y de la miseria que multiplica a manera de contagio en el virreinato. Las actividades 
sociales que estos individuos realizan son descritas por Villarroel a través de un lente negativo 
“sus bailes son lascivos, sus cantares tristes en lengua vulgar o en su germanía, conforme a sus 
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viles inclinaciones”, reforzando la idea de que la corporalidad de estos individuos expresa 
tradiciones culturales concebidas como inferiores (213).  Villarroel arguye que estos sujetos que 
tienen una forma de vida propia de un “hombre obstinado que nace, vive y muere en la 
iniquidad” (213). De esta manera les atribuye características inmorales que sobre todo destacan 
su incivilidad y que apuntan al determinismo de que morirán de la misma manera en la que han 
nacido. El término de casta de vagabundos se refiere no sólo a la calidad de los sujetos que la 
componen sino que en el texto de Villarroel adquiere un significado asociado con un grupo de 
individuos concebidos como sucios, capaces de transgredir, corromper y modificar con su gran 
tamaño el espacio social donde habitan. 
Zakiya Hanafi ha demostrado que la naturaleza de la monstruosidad, además de 
relacionarse con factores fisiológicos, también puede  reflejar ciertos valores sociales. Hanafi 
arguye que una característica del monstruo es que ellos “no s lo son signos poco gratos o fallidos 
de técnicas mal aplicadas, sino que en efecto son peligrosos para la estabilidad de la comunidad” 
(60). En el caso de Villarroel la monstruosidad está relacionada con lo inestable, lo incontrolable 
y lo deforme que él observa en la casta de vagabundos. Este monstruo social amenaza con su 
poca laboriosidad y con la consecuente pérdida económica que esto significa para el virreinato: 
“¿de qué le sirve al soberano tener en estos dominios un millón de hombres ociosos, vagos y mal 
entretenidos, que se coman sin fruto el trabajo de los aplicados?” (188). Villarroel enfatiza la 
idea de contabilidad de individuos, en donde la cantidad de la población no es proporcional a la 
productividad, y reitera que la ociosidad y la vagancia son males sociales que enferman al 
virreinato pues socavan el orden social que se aspira según los preceptos de la Ilustración.
 125  
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 Gracias al tiempo libre, muchos de estos individuos realizaban actividades que el autor 
considera dañinas. Por ejemplo, la asistencia a las pulquerías que él define como “diab licas 
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Para Villarroel el cuerpo de los habitantes puede ser contabilizado –literalmente cuenta- 
en base a lo que produzcan y no en la medida en que satisfagan sus necesidades primarias, como 
es el abastecimiento de comida. Según Henri Lefebvre,  las  fuerzas de producción (naturaleza, 
mano de obra y la organización de la mano de obra) así como las relaciones de producción 
juegan un papel muy importante en la producción del espacio (47). Más aún, el cambio de un 
modo de producción a otro supone la producción de un nuevo espacio (Lefebvre 47).  Estas ideas 
tienen una resonancia dentro de la lógica de productividad de Villarroel, quien considera que al 
modificar  una fuerza de producción –la mano de obra-  se pueden generar cambios que 
produzcan un espacio social nuevo, lleno de individuos productivos. En el pasaje anterior, 
Villarroel recalca la noción de utilidad como un parámetro con el que el autor mide a los 
habitantes del virreinato, siendo muy pocos los que producen y muchos los que consumen. 
Desafortunadamente la situación actual destaca a un espacio con una nula fuerza 
productiva  que en ultimadas cuentas produce un espacio inútil y hasta cierto punto estéril. 
Villarroel examina y disecciona el cuerpo político novohispano con el objetivo de conocer los 
motivos que lo enferman, con la finalidad de usar el conocimiento de los males en pos de su 
erradicación y del consecutivo progreso.  Villarroel manifiesta abiertamente que la casta de 
vagabundos consume sin producir, una acción negativa promovida por esos sujetos y que 
enferman a la totalidad del cuerpo político y social. Su representación del virreinato es la de un 
cuerpo compuesto por cuerpos monstruosos e inefectivos. 
Villarroel sugiere como una medida  –vagamente elaborada– para solucionar estos 
problemas, la restauración del sector agrícola, para convertir al  cuerpo político novohispano en 
productivo. Villarroel propone que se auxilien a los indios en la agricultura para que tengan 
                                                                                                                                                       
oficinas”, donde  los parroquianos gastaban lo poco que ganaban –o que a veces robaban- en 
estos lugares, tanto en alcohol como en juegos de albures (203, 205). 
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método y que de esta manera se prevengan “las escaseces que suelen experimentarse, de aquí es 
que desfallezcan el comercio interno, que abunden los hombres vagos y que sean una pesada 
carga para el resto de los habitantes” (227). Subyace en la urgencia de su pedido, la 
contemporaneidad del período llamado “el año del hambre” 1785-1786, que como se ha 
mencionado, fue cuando la pérdida de cosechas impactó a la economía entera (Lavalle 58).  El 
desastre en las cosechas permea el discurso de Villarroel quien enfatiza la importancia de evitar 
la hambruna que merodea al virreinato por la falta de suministros, un hecho que el autor percibe 
como “una carestía general en el reino (como ya tiempos hace amenaza)” (241). El objetivo de 
esta petición era evitar condiciones en el futuro que ocasionaran la muerte de los habitantes.
126
 
La propuesta de Villarroel enfatiza la relación intrínseca que existe entre la alimentación de los 
individuos y la espacialidad. Esta proposición se enlaza con la idea elaborada previamente sobre 
la productividad de los individuos y el consumo material de los productos de la tierra.
127
 
  El énfasis en la promoción de la agricultura era una idea que compartían también 
muchos intelectuales españoles en el período de la Ilustración como Melchor de Jovellanos, 
quien subrayaba la importancia de la agricultura en cuestiones sociales y económicas en España 
(Pérez Samper, España en el siglo 38).
128
 Sin embargo, el desarrollo agrícola español fue 
obstaculizado por la Iglesia que había acumulado vastos territorios (Pérez Samper, España en el 
siglo 45). Este caso fue semejante a lo que sucedió en la Nueva España, donde a pesar de que se 
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 La hambruna de 1784-1787 pudo haber durado menos si los hacendados hubieran actualizado 
sus métodos de cultivo  a través de la introducción de un sistema de riego. No hicieron ese 
cambio para evitar el aumento de granos y otros insumos (Espinosa Cortés 41). 
127
 Villarroel propone que la agricultura está en relación directa con el comercio interior y el 
comercio exterior: “son infinitos los ramos que con aplicación podrían enriquecer al reino y dar 
salida a varios frutos para las islas y aun para la Europa” (234). El autor está consciente de que la 
apertura a las exportaciones puede beneficiar ampliamente a la Nueva España. 
128
 Esta idea era uno de los postulados centrales del grupo francés de los fisiócratas quienes veían 
“the true basis of wealth as land and agriculture” (Outram 109). 
184 
 
pretendía que la agricultura fuera uno de los pilares de su economía, los mejores terrenos 
cultivables eran propiedad de ricos hacendados y de conventos, mientras que los pegujales o 
campesinos tenían pequeñas parcelas que eran muchas veces insuficientes para mantener a sus 
familias (Lavalle 57). 
129
 En la Nueva España, el poder de la Iglesia y de los latifundistas no fue 
el único obstáculo en la implementación de la agricultura como sector productivo. La falta de 
medios de transporte adecuados a la actividad económica así como la gran atención que el sector 
minero tuvo fueron dos factores típicos de la última parte del siglo XVIII (Brading, Miners and 
Merchants 15).
130
  
 Villarroel señala que “el dolor de la plata es el reclamo universal de todas castas de 
gentes” y opone esta idea a esta otra, donde los metales no son “el verdadero alimento del 
hombre, sino el pan, carne y demás comestibles, de aquí proviene que aunque abunden aquéllos 
nada se remedia, habiendo escasez de éstos” (241). Villarroel establece una diferencia entre los 
productos de extracción y los productos de consumo en esta cita. Conecta estos dos conceptos 
con la alimentación del cuerpo político, destacando la necesidad de productos comestibles que 
literalmente alimenten a la población del virreinato. Los productos mineros sólo mantienen las 
arcas de pocos y amenazan el sustento alimenticio del cuerpo material de los habitantes que 
constituyen ese cuerpo político.  
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 La Iglesia católica desempeñó varias funciones que la hicieron poderosa en la Nueva España: 
fue la propietaria de vastos territorios cultivables,  recibía los impuestos pagados por los 
pequeños propietarios de tierra alrededor de sus latifundios, y  era la principal prestamista de 
dinero para la mayoría de los agricultores (Florescano y Menegus 421). 
130
 Factores como: el mejoramiento de la tecnología (en las técnicas de refinación, excavación y 
acuñación), la inversión de grandes capitales y el establecimiento de empresas mineras, hicieron 
que a finales del siglo XVIII el 66% de la producción de plata mundial proviniera de la Nueva 
España (Florescano y Menegus 406).  
 
185 
 
Villarroel utiliza una metáfora corporal para demostrar que el cuerpo político 
novohispano está escuálido, sin materia ni fuerza física, de manera similar a los habitantes que lo 
habitan. La práctica de la agricultura tiene como objetivo ulterior la ocupación de miles de 
habitantes que se encuentran vagando. Villarroel presenta a la agricultura en contraste con la 
minería, caracterizando a la primera como una actividad que impulsa la productividad en un 
determinado espacio social. La minería se asociaba, como se ha comentado anteriormente, con la 
movilidad geográfica de muchos individuos que iban en pos de trabajos temporales y que 
algunas veces terminaban engrosando las filas de lo que Villarroel llama la casta de vagabundos. 
La agricultura se propone como un remedio capaz de  prevenir múltiples males que van desde lo 
físico la hambruna, hasta lo moral la inutilidad. Sin embargo, el autor añade otros males que 
también corrompen ese cuerpo político y que contribuye a su estancamiento y corrupción como 
son los casos de la higiene y la enfermedad. 
3. Dimensiones espaciales de la higiene, la enfermedad y el orden social 
Una idea popular en el siglo XVIII era que la salud y la enfermedad eran características 
de ciertos grupos. Por ejemplo, Michel Foucault ha señalado que en el siglo XVIII la salud de los 
habitantes se consideró como una prioridad para todos (The Politics of Health 168). Según 
Foucault, la salud del estado constituía un elemento crucial en la organización de la sociedad. En 
la Hispanoamérica colonial la enfermedad comenz  a concebirse “como un problema político y 
económico que necesitaba ser controlado” (Meléndez, Raza, género 210). Como rama de la 
medicina, la higiene se planteaba como una de las medidas preventivas para evitar enfermedades 
y preservar la salud de los habitantes de una sociedad determinada. En la Ilustración, la estética 
de la pulcritud fue una tendencia muy utilizada para contrarrestar la presencia de entornos 
cargados de enfermedad y suciedad (Stafford 283). Ya fuera en ámbitos urbanísticos, médicos e 
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incluso artísticos, la higiene adquirió una importancia central en la prevención de enfermedades 
y en la preservación de la salud. En estas discusiones el cuerpo surge como el vehículo indicado 
para entender los problemas salubres de la sociedad.   
En su estudio sobre el virreinato neogranadino, Santiago Castro-Gómez ha demostrado  
que en el reinado de los Borbones  la formación técnica y científica suplantó a la previa 
formación humanística. La ciencia debía ser el soporte fundamental de la biopolítica, y este 
cambió se materializó a través de políticas natalistas, programas de extirpación del ocio, 
promoción del trabajo, proyectos de colonización de zonas despobladas y campañas de higiene 
(130). Muchas de las medidas que se implementaron en el virreinato novohispano coinciden con 
las señaladas en el caso neogranadino por Castro-Gómez. En el México colonial se reforzaron 
este tipo de métodos ya que la salud de sus habitantes fue retada por diversas epidemias a lo 
largo del siglo XVIII, por lo cual la casa Borbona estableció normas sanitarias.  
Algunas de estas medidas fueron: la difusión de manuales médicos entre la población; 
campañas de vacunación contra la viruela que desde 1797 fueron obligatorias, y campañas 
sanitarias en las ciudades para prevenir enfermedades. También  se ordenaron entierros a las 
afueras de la ciudad en lugar de las iglesias (Molina del Villar 60).
131
 Estas disposiciones 
representaban acciones concretas para evitar las enfermedades causadas a raíz de ambientes 
sucios. Muestran también la toma de control del gobierno Borbón de instituciones de 
beneficencia y de obra caritativa, que otrora estaban en su totalidad a cargo de instituciones 
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 Esta tendencia estuvo presente en otras ciudades como Guadalajara, donde en 1749 se 
promulgaron medidas como: la construcción de bardas en terrenos baldíos para impedir que se 
arrojaran animales muertos dentro de esos lotes, la recolección de la basura en manos de los 
habitantes de cada cuadra y el cobro de una multa a quien no lo hiciera. Además se cobraba una 
multa a aquéllos que tiraran animales muertos y basura en la calle (de León Meza 381).   
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religiosas (Molina del Villar 60). La cuestión de salud pública era una cuestión de estado en la 
Nueva España, tal como Foucault señala en el caso europeo.  
Dentro de la salud pública, la higiene ocupó un puesto importante especialmente a partir 
de las epidemias que afectaron a los centros urbanos.
132
 Por ejemplo, en la ciudad de México a 
mediados del siglo XVIII se dictaron mandatos bajo las órdenes del Virrey Revillagigedo (1789-
1794)  en los que se ordenaba la limpieza de la ciudad de México. Villarroel hace mención de 
ello al destacar que “varios han sido los bandos y providencias que se han hecho publicar por lo 
que respecta a la limpieza y empedrado de las calles” (175). Marcela Dávalos señala que el 
objetivo principal de esas medidas fue alcanzar la limpieza del aire ya que se consideraba que a 
través del aire se extendían compuestos nocivos que esparcían las enfermedades afectando la 
salubridad de la ciudad (17).
133
 Otras acciones que se implementaron en los sistemas de limpieza 
desde mediados hasta finales del XVIII fueron los sistemas de letrinas comunes que se dirigían a 
una alcantarilla, así como el destino y acarreo de basuras con los carretones que recogían los 
desechos (Dávalos 53,77). Estos datos demuestran que  el asunto de la salud pública adquirió 
dimensiones políticas, urbanísticas y sociales en el contexto novohispano.
134
 Las medidas de 
higiene enfatizan la relación entre la salud de un individuo y  la salud de la totalidad de la 
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 A raíz de la epidemia del matlazahuatl entre 1736-39, se establecieron cuatro hospitales en la 
capital novohispana. Los hospitales atendían a diferentes grupos de la población novohispana: el 
hospital de Jesús atendía españoles pobres, el de San Andrés para españoles y mestizos, el de San 
Juan de Dios para mestizos y negros, y el Hospital Real de Indios (Molina del Villar 61). 
133
 La transmisión de enfermedades a través del aire se basa en las leyes fundamentales del 
movimiento de elementos naturales como son el aire o el agua. La calidad del ambiente y de la 
atmósfera de los centros urbanos fueron considerados elementos clave en la salubridad de la 
ciudad (Dávalos 17). 
134
 Con respecto al caso europeo, Richard Sennett expone que los urbanistas europeos del 
dieciocho querían que el diseño de las ciudades funcionara también como un cuerpo sano, por lo 
que desde la década de 1740 se impusieron normas de salubridad en las ciudades europeas (263). 
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población. Destacan, además, el interés del gobierno Borbón de proveer medios y sistemas 
capaces de prevenir la propagación de enfermedades por falta de higiene.  
Richard Sennett afirma que en el XVIII en Europa el uso de la terminología médica se 
mezcló con cuestiones urbanísticas. En el sistema europeo, las calles eran importantes espacios 
urbanos comparados con arterias y venas que permitían la correcta circulación del cuerpo de la 
ciudad, equiparándose con la circulación del cuerpo humano (264). En el caso de la Nueva 
España, sin embargo, muchas de las disposiciones que favorecían la policía en cuestión de 
higiene, no se cumplieron cabalmente debido a la distribución urbanística de la capital. Es 
preciso señalar que la Ciudad de México estaba dividida en dos grandes zonas: “la traza” y los 
“barrios” o “parcialidades de indios.” La primera localizada en lo que alguna vez fue el coraz n 
de Tenochtitlán y era la zona destinada para los españoles; la segunda estaba localizada afuera de 
la zona de la traza y era destinada para los individuos con ascendencia indígena y/o africana 
(Sánchez Santiró 65). Los cinco barrios de  la periferia eran: San Juan Moyotlan, San Pablo 
Zoquipan, San Sebastián Atzacualco, Santa María Cuepopan y Santiago Tlatelolco. Estos barrios 
circundaban el centro de la ciudad o traza que se conformaba por veinticinco calles, algunas de 
las cuales estaban empedradas (Rubial García, La plaza, el palacio y el convento 37). 
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La división urbanística impuesta desde principios del virreinato, muestra la existencia de 
un plan destinado para organizar y delimitar el espacio físico así como los hábitos de la 
población de dicho espacio social.
136
 La falta de trazo reticular de las calles en los barrios 
indígenas no permitía la construcción de sistemas de desagüe ni otro tipo de medida de 
                                               
135
 Después de la caída del imperio azteca, la capital novohispana se conformó por las ciudades 
prehispánicas de Tenochtilán y Tlatelolco, así como la ciudad de México fundada por los 
españoles en medio de ambas (Sánchez Santiró 64). 
136
  Esta prohibición no era respetada la mayoría de las ocasiones debido a actividades 
económicas como el comercio y el trabajo doméstico que hacían indispensable que los habitantes 
de ascendencia indígena y africana pasaran a la zona destinada para los españoles a diario. 
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salubridad (Dávalos 99). Al contrario de la zona de la traza, las parcialidades de indios carecían 
también de servicios de carretón de basura, lo que dejaba a la intemperie desechos humanos y 
basura que propagaban enfermedades.  El polvo y el lodo eran elementos invariables en los 
barrios indígenas (Rubial García, La plaza, el palacio y el convento 37). Estos elementos 
naturales imposibilitaban el cumplimiento de las medidas sanitarias que pretendían elevar la 
calidad del aire y destapar de basura las arterias viales.
137
 La falta de higiene conlleva entonces 
una resonancia en cuestiones de la salud de los cuerpos que ocupan esos espacios. En el contexto 
ilustrado y en el caso de Villarroel el tema de la higiene va unido al de la enfermedad y ambos 
están intrínsecamente asociados con los cuerpos y espacios que ocupan los individuos en la 
sociedad. 
Edward Soja propone el concepto de “tercer espacio” para referirse a la simultaneidad y a 
la interconexión entre lo social, lo histórico y lo espacial, destacando su interdependencia y su 
inseparabilidad (3). Este concepto se aplica muy bien al caso de la Nueva España donde el 
cuerpo político de la Nueva España se articula en base a la interrelación del comportamiento de 
los habitantes del virreinato con elementos urbanísticos y sociales. En las colonias 
hispanoamericanas del siglo XVIII,  la enfermedad ya no es un mal de tipo espiritual ocasionado 
por los pecados del individuo, sino un mal que posee causas materiales y que ataca a la sociedad 
en su conjunto (Castro-Gómez 146). En el tercer espacio de la Nueva España la enfermedad se 
concibe como un mal que puede identificarse visualmente, catalogarse a partir de ciertos 
parámetros y buscarse su remedio a través de métodos prácticos y sistemáticos.  En su estudio 
sobre la sociedad virreinal mexicana, Sherry Fields arguye que las enfermedades pueden 
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 Fue hasta finales del siglo XVIII que se consideró que la limpieza de la ciudad era inútil de no 
limpiarse las zonas indígenas, ya que el aire “arrastraba miasmas pestilentes que procedían de la 
putrefacción acumulada fuera de la traza” (Dávalos 99). 
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explicarse al estudiar la relación entre la propia naturaleza física de las enfermedades y las 
condiciones materiales en donde viven las personas afectadas (xi). Las creencias sobre la salud y 
la enfermedad son parte intrínseca de la vida cotidiana y están conectadas con elementos de la 
existencia material de las personas como son la comida y las bebidas que consumen, la 
vestimenta, los hábitos de aseo, las calles por donde caminan y las casas que habitan  (Fields xi).  
El tercer espacio propuesto por Soja, así como la materialidad de la enfermedad a la que se 
refiere Fields, demuestran la interconexión de lo corporal y lo material dentro del espacio social 
novohispano. Ahí, la enfermedad y la salud son resultado de la interacción de elementos 
materiales influidos por cuestiones políticas y sociales, y son  encarnados individualmente por 
los habitantes que ocupan en ese espacio.  
En la obra de Villarroel, la higiene pública adquiere dos dimensiones: una literal, 
representada por  el atasco del sistema de las vías públicas de la ciudad; y una simbólica, 
representada por la resistencia de los habitantes de la ciudad de México a seguir las reglas y a 
vivir en una organización comunitaria. La higiene pública se trata de imponer como disciplina 
pública con la finalidad de borrar la suciedad de la Nueva España. La idea de suciedad se 
compone, como propone Mary Douglas, por el cuidado de la higiene y por el respeto a las 
convenciones dentro de una sociedad (Purity and Danger 7). Según Villarroel,  no sólo la basura 
y los desperdicios que ruedan por la ciudad obstruyen la limpieza pública, sino que algunos 
hábitos y acciones de los habitantes también representan suciedad. La salubridad pública que 
Villarroel propone  se refiere tanto a la limpieza física de las calles como a la limpieza moral de 
la ciudad, la cual se lograría al higienizar de aquella “gente inútil que encierra” la capital, 
recomendando que se ponga “en método regular a otra y hacer que reine el buen orden” (141).  
Hasta que las normas de salubridad pública no se conviertan en hábitos para los habitantes,  la 
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ciudad de México seguirá siendo un lugar donde no hay orden social, ocupado por “un pueblo 
bárbaro, insolente, lleno de vicios y de abominaciones, que llenan de horror y confusión da las 
gentes timoratas y juiciosas” (141). En su obra, las personas con vicios equivalen a suciedad y 
son las que mantienen en el estatus de pueblo bárbaro a la ciudad de México.  
 Anne McClintock ha sugerido refiriéndose a otro contexto que para las autoridades 
coloniales el régimen de higiene doméstica era capaz de restaurar el potencial del cuerpo político 
imperial y de la sociedad (211). Villarroel propone algo similar cuando sugiere a la ciudad de 
México como representativa del cuerpo político imperial, pues la falta de higiene pública 
contribuye a las enfermedades morales que predominan en ese  tercer espacio. El foco narrativo 
del discurso sobre la higiene pública se centra en las actividades negativas de los habitantes 
novohispanos, las cuales son determinantes para el estado de salud del cuerpo político. Sus 
enfermedades morales –traducidas en malos hábitos cotidianos- producen males sociales que 
enferman al cuerpo político que requieren acciones regulatorias y de reforma. Sin embargo, el 
texto de Villarroel omite la mención directa del deficiente plan urbano en manos de las 
autoridades oficiales y descarga la mayor parte de esa responsabilidad en los habitantes de la 
ciudad de México. Según Villarroel, la restauración de la salud del cuerpo político será posible al 
hacer una limpieza de los males sociales. El autor destaca un mal social que debe atacarse en 
particular: la vagancia con relación a la migración. La metáfora de la salud y la higiene surgen 
como los medicamentos perfectos para contrarrestar este mal.  
En el siglo XVIII, el cuerpo humano fue otro lugar de estudio y generación de 
conocimiento, en una manera similar a los laboratorios y los jardines botánicos. La observación 
del cuerpo tuvo como finalidad no sólo el nombrar y catalogar sus partes, sino también buscar 
curaciones a las enfermedades que lo aquejaban. Enmarcado en el enciclopedismo de la 
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Ilustración, Barbara Stafford arguye que el cuerpo humano representó el compendio visual por 
excelencia, el método de métodos, la estructura de estructuras para obtener conocimiento (12). El 
cuerpo humano se relacionó con un espectro amplio de tropos que se cruzaron con la biología, la 
psicología, la religión, la filosofía de la vida y los eventos históricos (Stafford 12). En 
Enfermedades políticas que padece la capital de esta Nueva España estas intersecciones se 
ejemplifican a través de casos donde el autor usa la metáfora corporal para demostrar las 
enfermedades que aquejan al cuerpo político novohispano. En su reporte, Villarroel parte de 
casos individuales al caso colectivo donde el cuerpo político de la Nueva España es diseccionado 
y analizado a través de sus partes constituyentes. Una de estas partes está relacionada con el tema 
de la higiene con relación al espacio social.  
Villarroel vuelve a utilizar el caso de la casta de vagabundos para explicar cómo los 
problemas de higiene y enfermedad están sumamente conectados con la movilidad de estos 
individuos. El autor destaca cómo la apropiación que ha hecho la casta de vagabundos de los 
espacios públicos como el baratillo y la alameda ha contribuido a este problema. En este sentido, 
el autor ve transgredida la estrategia de clasificación espacial  establecida desde principios de la 
colonia. Además del ocultamiento de sus acciones así como de los robos que Villarroel les 
atribuye, la casta de vagabundos se ha apropiado de lugares públicos como el baratillo y la 
alameda. El autor considera a la alameda como “el único paraje c modo y más inmediato que 
hay para divertir el ánimo y gozar los hombres de un rato de recreaci n” (145). Este espacio 
público se reservaba en el período previo para la élite quien solía dar paseos cotidianos en donde 
a manera de vitrina exhibían sus ostentosos carruajes y ropas (Carrera, Imagining Identitiy 15). 
En 1770, el virrey Croix y Bucareli comisionó la renovación de la alameda. A finales del XVIII, 
sin embargo,  el supuesto orden y tranquilidad característicos de este lugar fueron irrumpidos por 
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los olores y el ruido que trajeron los vendedores ambulantes y la violencia originada por los 
ladrones (Carrera, Imagining Identity 116).   
 
                    
 
Fig. 26. “Una vista de la alameda.” Escuela mexicana siglo XVIII. En García Saiz, Concepción. 
Las castas mexicanas: un género pict rico americano. [S.l.]: Olivetti, 1989. 
 
 
Villarroel presenta una reseña de este espacio público donde la falta de policía se ve 
reflejada por la presencia de “la más baja plebe” constituida por individuos que se pasean en ese 
lugar desnudos “o casi en cueros” (145).  La desnudez de sus cuerpos representa una transgresi n 
al orden social.
138
 Según Villarroel, el cuerpo de estos individuos es portador de plagas 
ocasionadas por su pobre higiene personal, pues dice que están infestados de piojos y es 
                                               
138
 Tanto la desnudez como el uso de ropa constituyen dos indicadores del orden de la 
civilización, por lo que la falta de ropa se asociaba en el período pre moderno con el barbarismo 
y servía como un recurso retórico que justificaba el poder sobre otros (Meléndez, “Visualizing 
Difference”  21,24).  La mención que hace Villarroel de la desnudez de estas personas destaca el 
grado de poca civilidad que el autor les atribuía, colocándose en un escaño superior a ellos. 
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peligroso sentarse cerca de ellos a riesgo de “recibir en su cuerpo semejante plaga” (145).  A la 
amenaza de los piojos se aúna al hedor que domina en la alameda, caracterizada por “la fetidez y 
mal olor de la manteca, que se desparrama por toda su circunferencia”, estos olores son 
originados en los puestos ambulantes donde se guisaban “comistrajos y porquerías que es el 
reclamo de la gente ruin y ordinaria” (145).  El olor a manteca y a las diferentes comidas que se 
vendían en los puestos de la alameda se combinaba con otros elementos en el aire, y esto 
empeoraba la calidad del ambiente y afectaba la higiene pública.  
Los cuerpos que ocupaban ese espacio social no constituían parte de un programa de 
limpieza eficiente. Villarroel también arguye que la calidad del aire es mala debido a la falta de 
limpieza que practican los  habitantes  de la ciudad ya que “se reduce a una barrida superficial” 
lo que “causa sumo perjuicio en echar las basuras al caño, enzolvándolo y por consiguiente las 
acequias” (175). Esto provoca que “en tiempo de secas exhalen un hedor pestilencial, dañoso a la 
salud” y que en temporada de lluvias “no puedan recibir las aguas que les remiten las vertientes” 
lo que impide “el tránsito de ellas, rebosando la inmundicia por todas partes” (175). El autor  
demuestra la relación existente entre la falta de higiene de los habitantes que ocupan ese 
espacio–hedor pestilencial-  con la noción de la enfermedad –dañoso a la salud.  Esto demuestra 
la interacción de conceptos geográficos, urbanísticos, sociales y médicos en la sociedad virreinal 
dieciochesca. Más aún, desvela la existencia de “personas contaminantes” en ese espacio social. 
Como señala Mary Douglas “a polluting person is always in the wrong. He has developed some 
wrong condition or simply crossed some lines which should not have been crossed and this 
displacement unleashes danger for someone” (Purity and Danger 113). En este caso, la suciedad 
ha sido traída a la alameda por la casta de vagabundos que han desbancado –literal y 
figurativamente- a los miembros de las castas más altas de la Nueva España.     
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Los olores y las personas que pululaban en la alameda constituyen ejemplos de cómo se 
materializa la enfermedad en ese lugar. La alameda se representa como un centro de insalubridad 
y en oposición al tipo de  locus amoenus que según el autor reinaba en años anteriores. Ese 
espacio sirve de un punto de reunión de personas diversas con hábitos higiénicos distintos. El 
cuerpo de cada uno de estos individuos modifica directamente la composición de dicho espacio 
social. Sherry Fields ha señalado factores como la hambruna, la malnutrición así como las 
deficiencias en la higiene personal y  la higiene colectiva como los responsables de la difusión de 
enfermedades en la ciudad de México virreinal (xi). La cultura de la enfermedad, como ha sido 
definida por Fields, se entiende como la ansiedad que sentían los individuos cotidianamente al 
saberse rodeados de enfermedades, terremotos, incendios, encuentros con bandidos, caídas de 
caballo, pérdidas de sangre y emergencias médicas (156).  El pasaje de la alameda ofrece un 
ejemplo perfecto de cómo el autor mismo participaba en esa cultura de la enfermedad. Villarroel 
demuestra que una enfermedad política –p.e. la vagancia- es concomitante a la salud física de la 
colectividad, ya que la falta de ocupación de muchas de estas personas afecta sus hábitos 
cotidianos. La salud de los individuos en conjunto afecta la salud del cuerpo político,  y tiene 
repercusiones en el  plano económico y en el plano material de la composición de esos espacios 
sociales.  
La plebe, muy a pesar de Villarroel, se apropia de espacios pertenecientes previamente a 
la élite social. La presencia de la plebe en esos espacios es concebida por Villarroel como una 
muestra visible de la enfermedad del cuerpo político novohispano. Irónicamente, el autor no 
puede ofrecer posibles remedios para controlar este mal. Su única recomendación es la 
publicación de bandos que requieran la expulsión de esta casta de vagabundos, o sea todos 
aquéllos que “no tienen destino ni ocupaci n fija para mantenerse, sin excepci n de clases ni 
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territorios, haciendo que se restituyesen a sus pueblos” (192). Estos bandos tienen la posibilidad 
de ser falibles –como en el caso de los bandos de limpieza- y representarían medidas preventivas 
más que correctivas. Para Villarroel la casta de vagabundos es más peligrosa que la casta 
indígena, ya que estos últimos pueden ser circunscritos a un pueblo de indios convirtiéndolos en 
individuos que ocupan espacios sociales determinados. 
Villarroel excluye de su plan económico a la casta de vagabundos, una salida que refleja 
la incapacidad del autor para proponer remedios concretos que sanen esta problemática. La 
personificación de la casta de vagabundos como un monstruo de mil cabezas enfatiza las 
características negativas de todos estos individuos. El epíteto castas infestas también destaca la 
noción de superioridad moral del ilustrado hombre español. La representación de los vicios de 
los vagabundos y pedigüeños muestran la naturaleza prescriptiva y jerárquica que se destaca en 
Enfermedades políticas que padece esta capital de la Nueva España, donde sólo algunos 
individuos son dignos de ser incluidos en su plan económico. Las soluciones concretas que 
presenta para reparar el sistema económico pueden, de manera tangencial, incluir a individuos 
como los vagabundos si se limpian de las calles de la capital del virreinato y se reforman de 
manera en que se puedan convertir en ciudadanos útiles. Esto es posible siempre y cuando se 
adhieran a las normas dictadas por la mentalidad ilustrada, donde el servicio a la corona equivale 
a utilidad y productividad.   
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4. Consideraciones finales 
El objetivo inicial de Hipólito Villarroel es la recopilación de los defectos de la sociedad 
novohispana y la sugerencia de algunos sistemas idóneos para su corrección. Valiéndose de 
terminología médica, el autor utiliza la metáfora corporal para representar textualmente a la 
sociedad novohispana del tardío siglo XVIII. La metáfora corporal usada por  Villarroel se 
relaciona con preocupaciones religiosas, económicas, urbanísticas y raciales, comprobando la 
influencia de las posturas ilustradas en el discurso del autor. La composición discursiva de 
Villarroel trasluce la relación intrínseca que existe entre la salud física y moral del individuo con 
la salud del cuerpo social en su totalidad. La buena salud física del cuerpo político repercute en 
el orden social, razón que justifica la obsesiva insistencia de Villarroel con la buena salud moral 
y física de los habitantes del virreinato novohispano. Entre todas las enfermedades políticas que 
Villarroel más destaca se encuentran la vagancia como producto de la migración. El autor ofrece 
como remedios concretos el control de  la población a través de censos, el apoyo a los pueblos de 
indios y la práctica de la agricultura.  
Para el autor, estas acciones reformarían las áreas rurales y urbanas de la Nueva España y 
crearían un efecto dominó con respecto a otros aspectos de su propuesta: las comunidades 
indígenas permanecerían sedentarias en sus pueblos; los impuestos serían mejor controlados; la 
migración se detendría,  la casta de vagabundos se erradicaría y el orden se restauraría en 
ciudades como México, Puebla y Guadalajara. La agricultura se desarrollaría más en relación 
con otras actividades económicas como la minería, y permitiría que la inactividad y la vagancia 
dejaran de ser parte importante del carácter moral de los habitantes de la Nueva España. De esta 
forma no afectarían más a la salud política del virreinato. Además, enfatiza la necesidad de 
prestar más atención a la agricultura que a la minería. Los productos mineros no sirven para 
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alimentar a la población de la Nueva España, Villarroel afirma, y previene de las consecuencias 
que puedan surgir si se continúa el descuido de la agricultura y la ganadería a favor de la 
minería. Advierte que el eventual consumo de los minerales tendrá como consecuencia que el 
reino termine “hecho un esqueleto” (241). Villarroel relaciona así el consumo del cuerpo político 
–y su consecuente muerte-  con el abuso de sus recursos naturales a través de la minería, y el 
descuido de sus recursos naturales al desatender la agricultura.  El autor pronostica que el cuerpo 
político se convertirá en un esqueleto caracterizado por la inanición, al no existir suficientes 
productos alimenticios que abastezcan a toda la población. Al impulsar la agricultura –
preocupación típica de su carácter ilustrado– se contribuiría también a la producción de cuerpos 
útiles, industriosos y que producen más de lo que consumen. La consideración final que 
Villarroel destaca en su obra, es que la ausencia de policía en los diferentes sectores del 
virreinato ha hecho de la Nueva España  “una viva imagen del infierno” donde “tumultos, 
disensiones y alborotos”  se apoderan de los diferentes espacios del virreinato impidiendo su 
progreso y utilidad (363).  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
199 
 
CONCLUSIONES 
 
El análisis del cuerpo como herramienta retórica en los textos de la colonia novohispana 
es relevante y significativo en los estudios literarios y culturales contemporáneos sobre el 
virreinato mexicano. Esta tesis ha estudiado el cuerpo humano desde una veta que enfatiza su 
lado cultural y social, pero teniendo en cuenta que la naturaleza material constituye un papel 
definitorio de dicha construcción cultural. Mi estudio contribuye a los estudios coloniales 
novohispanos con un tema que ha sido explorado por académicos como Magali Carrera, Sergio 
Rivera-Ayala, Joan Bristol, María Elisa Velázquez, entre otros. Sin embargo, mi contribución a 
esta línea de estudio incluye un espectro más amplio de variables en la discusión sobre el cuerpo 
humano incluye acercamientos interdisciplinarios donde los estudios de literatura, artes plásticas, 
geografía y etnografía dialogan. En el centro de la discusión se encuentra el análisis del cuerpo 
humano como un elemento cultural, social y material.  
Hay dos premisas generales que sostienen mi argumento. La primera es que la 
heterogeneidad de la vida colonial es fundamental para analizar y preparar un estudio de este 
tipo. Desde un inicio de mi investigación, uno de mis objetivos fue presentar un trabajo en el que 
se apreciara la complejidad del sujeto colonial, para salir de la comodidad de una relación 
bipartita entre indios y españoles, o sólo privilegiando a un género sexual. La raza, el género 
sexual, las prácticas religiosas, el manejo del espacio y las actividades cotidianas son elementos 
que he querido incluir en este estudio para presentar a un sujeto colonial que tiene rostros 
diversos y de esta manera retar dicotomías que mantienen el análisis dentro de ciertos límites. 
Los matices de la vida colonial que he analizado en el presente trabajo son una prueba de la 
heterogeneidad que caracteriza a la época colonial. La segunda premisa que identifico en mi 
argumento es que el control de esa diversidad fue uno de los pilares que sostuvo la colonización, 
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pues de esa manera se aspiraba alcanzar y mantener el orden social al estilo de las regulaciones 
civiles españolas. El logro de este objetivo estuvo sustentado en una política que se basaba en el 
dominio del cuerpo humano. Los textos y las imágenes que se han analizado en esta tesis 
prueban que dicha política fluctúa entre lo extraoficial y lo oficial. Por mencionar un ejemplo de 
este contraste, menciono cómo en el  capítulo uno se exhibe la adherencia de Valadés a un 
sistema religioso y político que influye su producción artística. Su obra fomenta la conversión 
religiosa y la ulterior regulación de los cuerpos de los indios por medio de la doctrina cristiana. 
En contraparte, el capítulo tres presenta un proceso legal que de manera oficial autoriza el 
castigo y la circunscripción dentro de instituciones públicas de ciertas mujeres consideradas 
peligrosas.  
Lo anterior prueba que hubo acercamientos diferentes a la manera de moldear y manejar 
los cuerpos de los pobladores en la Nueva España dependiendo de la época de la que provienen 
las obras. El recorrido cronológico a través de textos escritos en diferentes momentos de la 
colonia tiene como finalidad trazar un continuum en las maneras en las que el cuerpo humano 
fue percibido por la mentalidad de cada época.  En el capítulo uno he analizado cómo Diego 
Valadés encarnó los ideales renacentistas, los que plasmó estéticamente en su obra. Mi análisis 
del cuerpo humano está enfocado en la noción de cómo la conversión religiosa fue un elemento 
central en la configuración de los cuerpos como elementos culturales. Mi estudio de los grabados 
en este capítulo se centró en aquéllos que representan la interacción entre los religiosos españoles 
y los indios mexicanos, y en la manera en la que el cuerpo material es un componente integral 
del cuerpo cultural. Es preciso señalar que la obra de Valadés tiene otros grabados que 
representan al cuerpo humano desde una perspectiva anatómica, los que se ha decidido excluir de 
esta tesis para destacar el análisis del cuerpo como elemento cultural dentro de la conversión 
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religiosa. Los grabados que se enfocan en la anatomía humana serán una parte importante de un 
estudio posterior. 
En el capítulo dos he estudiado al cuerpo humano como un espacio donde la religiosidad 
se representa y se reproduce.  El cuerpo del beato Sebastián de Aparicio es el objeto de estudio 
de este capítulo y por medio del análisis de episodios de su vida donde su cuerpo material 
ejemplifica las cualidades de santidad de acuerdo a los parámetros de la época.  Este capítulo 
demuestra algunas variaciones narrativas en comparación con la obra de Valadés. Por una parte, 
el filtro narrativo del autor en la hagiografía reafirma constantemente la figura de Aparicio como 
la de un santo. Otro de los filtros de la narración es el de la exploración médica que se hace al 
cadáver de Aparicio por parte del notario Hernández. El autor incluye este documento médico 
como una prueba que verifica –de acuerdo con la mentalidad de esa época- que la santidad de 
Aparicio está en relación directa con el estado de su cuerpo. Este hecho prueba cómo en ese 
momento el cuerpo humano se apreciaba como un espacio donde las cualidades santificables 
alternaban con conceptos anatómicos. En la época, el estado anatómico del cuerpo y de sus 
partes comenzó a adquirir significados metafóricos que asignaban determinadas cualidades 
morales al estado físico. Este tipo de idea ha sido analizada en el capítulo dos para probar que la 
construcción literaria de Sánchez Parejo está incluida en este tipo de tendencia, ya que desea 
probar la santidad de Aparicio a través de una obra que intercala los niveles del cuerpo material 
con el cuerpo cultural. 
El capítulo tres ha presentado un análisis que demuestra cómo el cuerpo material de los 
individuos comenzó a ser interpretado por las autoridades civiles como un componente integral 
del cuerpo social. Esta noción refleja algunos de los principios del período colonial tardío, época 
en la que se ubican ambos textos. Los procesos legales analizados presentan diferentes filtros 
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narrativos que manipulan las voces de las mujeres que son juzgadas por estar asociadas con 
actividades consideradas fuera de la normatividad. El padre Rodríguez Colodrero, las 
autoridades de la Santa Inquisición y el médico son mediadores del discurso de las mujeres 
enjuiciadas en estos procesos legales. La manera en la que esta red narrativa construye 
textualmente los cuerpos de estas mujeres determina cómo son observadas y categorizadas 
dentro de la sociedad virreinal del siglo dieciocho. En este capítulo se ha presentado cómo se 
catalogan y juzgan los cuerpos de los habitantes del virreinato dependiendo del comportamiento 
que exhiban en ciertas situaciones. También se presenta el concepto de institucionalización que 
comenzó a difundirse en el siglo dieciocho.  
El cuerpo individual como parte de un cuerpo social se analiza en  el capítulo cuatro. La 
obra de Villarroel provee ejemplos que acercan al lector a una situación social en la que el autor 
examina al cuerpo político de la Nueva España desde una esquina narrativa que privilegia los 
preceptos ilustrados. Este capítulo ha presentado ejemplos en los que los cuerpos de los 
habitantes de la Nueva España son interpretados por el autor a través de las metáforas corporales 
de la época. Las enfermedades morales equivalían a enfermedades que corrompían en su 
totalidad al cuerpo social novohispano. Los cuerpos de los habitantes novohispanos sirven como 
una medida de la productividad del virreinato, y el autor concluye que la situación de la Nueva 
España está destinada al desorden social debido a la imposibilidad de controlar a los individuos 
de diferentes calidades que están desempleados o subempleados. Este análisis demuestra que en 
el siglo dieciocho los cuerpos materiales de los habitantes son concebidos abiertamente como un 
elemento más que servirá para la productividad de la corona española. Uno de los cambios que 
puede apreciarse en la manera de percibir a los novohispanos es la finalidad con la que se 
pretende controlarlos. 
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